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مل فيك 

إن تسيل زر هة و نستعينه) ونستغفره» ونعوذ من قرو افيف ومن سيئات 
أعمالناء من يهده الله فلا مضل له ومن يضلل فلا هادي له وأشهد أن لا إله إلا الله وحده 
لا.شريلة لهو أشيد أن مهدا غيده:ورسوله: وبعد: 

فإن من ينظر إلى العالم الإسلامي ليشهد تحولات كبيرة وأمور استجدت عليه شكلت 
نظرة حديدة لأغلب ميادين الحياة» وهذه المستجدات لا تعطى حكمًا واحدًا من حيث 
القبح والحسن» فبعضها شكل عودة للاسلام وقيمه وتاريخه» وبعضها شكل دعوة إلى 
القطيعة مع الإسلام بكل عقائده وأحكامه وقيمه. 

إن الالتقاء مع الحضارة الغربية المعاصرة ممناهجها وقيمها ونظمها وأخلاقها كان له 
انعكاس مباشر على العالم الإسلامي دون استثناء» حيث إهها حضارة غازية ممكنة» تستحكم 
على اقتصاديات الدنياء وتملك ترسانة كبيرة من الأسلحة والإعلام والفكر والقيم في الات 
الحياة الثقافية والاقتصادية والاحتماعية والثقافية في وقت قفزت فيه التطورات المذهلة في 
عالم الاتصالات والمواصلات والكشوف العلمية الحديثة الي حعلت من العلم قرية واحدة 
صغيرة» وهذا سهل انتشار الأفكار وتبادل الناس طا فيما بينهم. 

إن الجانب الفكري عثل مرتكرًا مهما في حياة كل أمة من الأمم وهو كذلك ثل 
بعدًا لاختراق الأمم وتفتيت كيانها من داحله, حيث أسهم (الغزو الفكري) للعالم الإسلامي 
بوجود حرق كبير في فؤاد الأمة الإإسلامية) حيث التشكيك في عقيدقا وكتابها وسنة نبيها 
محمد کل وذلك من خلال مذاهب وأفكار ومناهج معاصرة تصطدم ابتداء مع مسلمات 
العقيدة والشريعة لكوما نشأت في الغرب قي ظروف الصراع بين العلم والإيعان» وبين الدين 
والدنياء فاحتلط على بعض المسلمين الحق بالباطل والهحدي بالضلال» فزاغت قلوب كثيرة 
وار حضارة المستعمر وقيمه وأفكاره في قلوماء فصارت جنودًا أوفياء للمستعمر الطامع 
الذي يحاول الاستحكام على كل ذرة من الأمة الإسلامية. 


لقد دفع هذا الغزو الفكري والثقاني علماء الأمة ومفكريها ومثقفيها إلى الوقوف أمام 
هذا المد الفكري الغازي» ومحاولة تمييز الصحيح من السقيم فيه» ونقض أصوله الفلسفية من 
أساسهاء وخاصة حين رأوا الانعكاس الخطير هذه لمذاهب والأفكار على دين الأمة 
وأخلاقها وثقافتهاء فانبروا للجهاد العلمي» واقفين أمام هذه الأفكار» ومحذرين الجيل من 
مغبة الوقوع في شراكها وشباكها. 

لقد شكل «العقل» فتنة تاريخية وحاضرة للناس» حي اتخذ العقل ومناهجه في القدم 
والحديث مرجعية مطلقة للإنسان» وإِفًا يعبد من دون الله وابتداء من عصر الإغريق 
واليونان» ومرورًا بالحقبة الفلسفية في التاريخ الإسلامي إلى لحظة الحضارة الغربية المعاصرة 
الى شكل «العقل) حياتها بعد أن ساهم مفكروها - وخاصة في عصر النهضة - إلى بعث 
العقل من جديدء مما ترتب عليه إيجاد ذلك الانفصام الحاد بين العقل والوحي» وحصول 
معارك طاحنة أدت بالنهاية إلى إقصاء الوحي وإطلاق العقل حاكمًا في كل بجال من بحالات 
حياتهم. 

إن الاتحاه العقلي الغربي الحديث يشكل مرجعية ظاهرة لدى الاتحاه العقلي العربي 
الحديث» فبعد سقوط الدولة العثمانية الجامعة وقيام عصر الاستعمار بدأ الاحتكاك الفكري 
المباشر مع الغرب عبر وسائل مختلفة أدت إلى نشوء تيارات فكرية عقلية داخل العالم 
الإسلامي تشكل اتحاهات كثيرة يجمعها الاعتماد على «العقل» في بناء تصوراتا العلمية 
والعملية محاشية في ذلك الشريعة الإسلامية ونافرة عنهاء متبعة الحضارة الغربية في مجمل 
نتائجها الفكري والثقافي. 

لقد أسهم الاتحاه العقلي الغربي في نقل الفكر العقلي الغربي إلى العالم الإسلامي دون 
مراعاة للفوارق بين الأحوال» فأدى ذلك إلى معضلات فكرية حقيقية انعكست على الموقف 
من الشريعة ونصوصها المقدسة. 

ومع بداية بحثي عن عنوان لرساليٍ العلمية لمرحلة الماحستير وقع اختياري على 
موضوع دراسة الاتحاه العقلي الغربي في العصر الحديث وأثره على الاتحاه العقلي العربي في 
دراسة النص الشرعي» وموقف الإسلام من هذه المناهج. 


وبعد اختيار الموضوع أتت صعوبة اختيار مادته ورموزه بسبب ندرة المراحع 


والدراسات الحادة وبسبب التداحل في الاتحاهات الفلسفية بعضها مع بعض»ء فكان التركيز 
في البحث على دراسة الاتحاه العقلي الغربي وتياراته» واحتيار ثلاثة مناهج عند الاتبحاه العقلي 
الغربي تعتبر مناهج لقراءة النص وهي: 

١‏ - منهج الشك. 

> اليم الال 

۳ - المنهج التفكيكي . 

وكان السبب في احتيار هذه المناهج هو: 

أ- حضورها في كلا الاتجحاهين الغربي والعربي. 

ب = انعكاسها المباشر على قراءة النص الشرعي وفهمه. 

جح - معاصرتماء حيث إا مناهج لا تزال حاضرة في المدارس الفكرية الغربية 

والعربية. 

د - خحطورة النتائج المترتبة على إعمالها في قراءة النصوص الشرعية. 

وقد حرصت في دراسة هذه المناهج في التركيز على أبرز رموزها عند الاتجاهين 
العقلين الغربي والعري» والذين يشكلون حضورًا فاعلاً في الأوساط العلمية والثقافية 
العا ة: 

وقد سرت في البحث على ثلاثة مناهج: 

١‏ - المنهج الاستقرائي: 

وهذا المنهج يتطلب حهدًا إضافيًا مي لندرة المراحع في مثل هذه الموضوعات» وصعوبة 
اللغة الي كتبت كما حيث المصطلحات الفلسفية الكثيرة» وكذا المصطلحات الى يتواضع 
عليها كثير من الفلاسفة المعاصرين» واليّ تحتاج إلى مزيد من النظر حى يتمكن الباحث من 
معرفة المقصود والمراد. 


E‏ المبهج الاستنباطي: 

وهو تحليل هذا النتاج الفكري للاتجاهين» ومن ثم الإشارة إلى مكامن التأثير والتأثر بين 
المنهجين» وهو مقصود أساس في هذا البحث. 

۳ - المنهج النقدي: 

وفي هذا أقوم بتقويم مسالك تلك الاتحاهات ونقدها سواء من خلال نقد أسسها 
الفكرية» أو من خلال مصادمتها للشريعة ونصوصها. 

هذا فضلاً عن التزام طرائق البحث المعتادة من حلال: 

- عزو الآيات الكرعة. 

- تخريج الأحاديث النبوية. 

- توثيق أقوال أهل العلم من السلف والخلف. 

- توثيق النصوص الى اعتمد عليها لفظًا ومعئن. 

- ووضع الفهارس الشاملة للآيات والأحاديث والأعلام والمراحع والموضوعات. 

لقد كان سير الخطة في البحث على النحو التالي: 

المقدمة: 

وفيها حديث عن أهمية الموضوع» وسبب اختياره» ومنهجي في بحث الموضوع. 

الفصل التمهيدي: ويتكون من مبحثين: 

المبحث الأول: وهو مدحل للبحث» وفيه تم الحديث عن حة عن الاتجاهين العقلين 
الغربي والعربي في العصر الحديث. 

ويتكون الفصل من مطلبين: 

المطلب الأول: الاتحاه العقلي الغربي. 


وقد تمت دراسته من خلال نشأته. وعوامل النشأة التاريخية وظروفهاء والإشارة إلى 


الأصول لهذا الاتحاه المتمثلة في التراث الفلسفي والديئ. 

وكذلك الحديث عن تيارات الابحاه العقلي الغربي وهي: 

- الاتحاه المادي. 

- الاتحاه المثالي. 

المطلب الثاني: الاتحاه العقلي الغربي. 

وقد تم الحديث عنه على غرار المطلب الأول» حيث أشرت إلى نشأته وظروفها 
وعواملها وأصوله في الفكر العربي. 

ر كلك اديت عن بارا ن افر اديت 

المبحث الثاني: أسباب تأثير الاتحاه العقلي الغربي على الاتحاه العقلي العربي ووسائله. 

ويتكوّن هذا المببحث من مطلبين: 

المطلب الأول: ويتكون من أربعة أسباب: 

١‏ - السبب الثقاقي. 

۲ - السبب الحضاري. 

۳ = السبب السياسي. 

٤‏ - السبب الاجتماعي. 

المطلب الثاني: وفيه بيان وسائل التأثير بين الابجاهين» وهي: 

١‏ ¬ مۇسسات التعليم الغربي. 

؟ - التنصير والاستشراق. 

- الترجمة والنشر. 

- وسائل التقنية الحديثة. 


زع - الاستعمار. 


gg‏ ل 


الفصل الأول: 

وفيه الحديث عن (منهج الشك) وهو يتكون من ثلاثة مباحث: 

المبحث الأول: منهج الشك عند الاتحاه العقلي الغربي في العصر الحديث وقد تم 
الحديث عنه من خلال مطلبين: 

المطلب الأول: أصول منهج الشك عند الاتحاه العقلي الغربي. 

المطلب الثاني: أنواع الشك عند الاتحاه العقلي الغربي. 

ويتم الحديث عن ثلاثة أنواع من الشك في هذا المطلب وهي: 

الات اا 

۲ - الشك المنهجي. 

ع حت الفاكة الالكارف؛ 

المبحث الثاني: منهج الشك عند الابحاه العقلي العربي. 

وفيه الحديث عن منهج الشك لدى الاتحاه العقلي العربي وكيف تم العا بالمنهج 
الشكي الغربي» وتطبيق هذا المنهج في قراءة النصوص الشرعية وأثره» ويتكون من مطلبين: 

المطلب الأول: نشأة منهج الشك عند الاتحاه العقلي العربي. 

المطلب الثاني : تطبيق منهج الشك في دراسة النصوص الشرعية. 

المبحث الثالث: نقد المنهج الشكي في دراسة النصوص الشرعية. 

ويتكون هذا المبحث النقدي من مطلبين: 

المطلب الأول: رفض الإسلام لمنهج الشك المطلق. 

المطلب الثاني: موقف الإسلام من الشك المنهجي. 

الفصل الثانئ: المنهج الألسني. 

وني هذا الفصل يتم الحديث عن المنهج الألسني من خلال مبحثين: 


المبحث الأول: المنهج الألسئ عند الاتحاه العقلي الغربي. وفيه خمسة مطالب: 

الأول: التغريف باللسانئات وتاريخها: 

الثاي: مناهج اللسانيات وقطاعاها. 

الثالث: فروع اللسانيات و مصطلحاقا. 

الرابع: ازز کرت المنهج الألسي الغربي. 

الخامس: عوامل نشوء المنهج الألس وظروف النشأة. 

المبحث الثان: المنهج الألسي في الاتحاه العقلي الغربي» وفيه الحديث عن مطلبين: 

الأول: تأثر الاتحاه العقلي الغربي بالمنهج الألسئ. 

الثاني: تطبيق المنهج الألسين في دراسة النصوص الشرعية. 

المبحث الثالث: نقد المنهج الألسئ في دراسة النصوص الشرعية» وذلك من خلال 
مطلبين: 

الأول: نقد حركة التأثر بالمنهج الألسن الغربي. 

الغاق + نفل بنية الفاثر بالمنهج الألسي الغربي. 

الفصل الثالث: المنهج التفكيكي. 

وفي هذا الفصل يتم الحديث عن المنهج التفكيكي من خلال مبحثين: 

المبحث الأول: المنهج التفكيكي في الاتحاه العقلي الغربي في العصر الحديث. وتتم 
دراسته من خلال ثلاثة مطالب: 

الأول أضول المنهج التفكيكي عند الاتحاه العقلي الغربي. 

الثاني: نشأة المنهج التفكيكي وعواملها. 


الثالث: علاقة التفكيكية بالنص والفلسفة. 


المبحث الثابي: المنهج التفكيكي في الاتحاه العقلي العربي في العصر الحديث» ويتم 
تناول هذا المنهج عند الاتحاه العقلي العربي من خلال مطلبين: 

الأول: نشأة المنهج التفكيكي عند الاتحاه العقلي العربي وأبرز رواده. 

الثاني: تأثر الاتحاه العقلي العربي بالاتحاه العقلي الغربي بالمنهج التفكيكي في قراءة 


الخاقة: 


وتحوي بإذن الله أهم النتائج لهذا البحث» وقد ذيلت هذه الرسالة بفهرس للآيات» 
وفهرس الأحاديث» وفهرس للأعلام» وفهرس للمصادرء وأخيرًا فهرس للموضوعات. 

وفي الختام أشكر كل من أعان ويسر لي إتمام هذه الرسالة بداية بكلية الشريعة بجامعة 
الإمام محمد بن سعود الإسلامية ثم رئيس قسم الثقافة الإسلامية وو كيله. 

وأحص بالشكر والامتنان فضيلة الأستاذ الدكتور خليفة العسال المشرف على هذه 
الرسالة» الذي قرأ فصولا ومباحثهاء وأعقب ذلك بتوجيهات قيمة وملحوظات مهمة 
استفدت منها كثيراء أسأل الله أن يحزل المثوبة للسابقين» ولكل من أفادني بشيء في هذا 
الموضوع من الأساتذة الفضلاء والأحوة الأعزاء. 

وف الختام أسأل الله سبحانه أن يغفر الخطايا والتقصيرء وأن يوفق إلى الصواب» وأن 
يحمينا من الزلل» وأن يلهمنٍ الاخلاص ف القول والعمل» وأن ينفعنا .مما علمناء وأن يجعله 
حجة لنا لا عليناء إنه ولي ذلك والقادر عليه والله أعلم» وصلى الله على نبينا محمد وعلى 


آله وصحبه أجمعين. 


الفصل التمهيدي 
المبحث الأول: لمحة عن الاتجاهين العقليين الغربي والعربي في العصر ا لحديث 
المطلب الأول: الانجاه العقلي الغربي 


: نشأة الانجاه العقلى الغربى‎ --١ 

تمتد حذور الاتحاه العقلى الغربي إلى الفلسفة اليونانية» بل وقبل ظهور الفلسفات 
الكبرى على يد كل من سقراط وأرسطوء ويعتبر «انكساغوراس» هو المهد الحقيقي» والمنبع 
الأصيل لمفهوم العقل» حيث جعل العقل الحك الأضادن للمعرفة» لذلك جعل أفلاطون أيضًا 
العقل الإنساني محط المعرفة» وأرحع الانطباعات الحسية إلى الجسد الإنساني الذي يتصف 
بالفناء» فالفعل هو الذي يقوم بتحويل الخبرات اللسبية إلى. أفكان وصور عن طريق ما استفة 
(روبرت أكرمان») بالحدس» والحدس ذا المعئ هو ملكة العقل 00ندة 04 رااuءه۴‏ وعليه 
e a‏ 
دعوم نظرية المعرفة ٠.‏ 

ولم يكن ظهور الا تجاه العقلي الحديث» ظهور طفرة» بل كانت له مقدماته في الصراع 
الذي نشب بين الفلسفة والدين» أي بين العقل والنقل؛ واتساع البزعة الفنكية ' الى بات 
تمدد صرح المعرفة وتحاول هدمه حي تسود ° . 

ومع أن الفلسفة الحديثة تعتبر ثورة على الفكر القديم والوسيط فإها لم تظهر فجأة وإنما 
كانت حصيلة ظروف وعوامل سابقة» ووليدة عملية تطورية بطيئة بدأت منذ مطلع القرن 

ولقد حظي مفهوم العقل باهتمام معظم الفلاسفة والعلماء والأدباء» فمضي كل منهم 
يحاول تفسيره من وجهة نظره بناء على المنهج الذي ينتهجه » والمذهب الذي يذهب إليه0". 
)١(‏ مفهوم العقل في الفكر الفلسفي. دكتور: إبراهيم مصطفى إبراهيم» دار النهضة العربية - بيروت ١١9‏ ص۹ 

وکن كات تطرياك اج اا ا لسن عند :نون د ا سك 





جذورالاتجاه العقلي الغربي في العصر الحديث: 

أ - التراث الفلسفي: 

يكاد يجمع المؤورحون للفلسفة على أَما نشأت قي بلاد اليونان منذ القرن السادس قبل 
الميلاد» ويؤرخ لبدايتها تحديدًا ممفكر يوناني عاش على ساحل أيونيا في مدينة ملطية يدعى 
طاليس الذي عاش فيما بين عام 45-5015 ه ق. م تقريبًا. 

وقد تبلور معن الفكر التحليلي والحكمة عند اليونانيين حينما أطلق فيثاغورس 
الفيلسوف والرياضي الشهير على نفسه لقب محب الحكمة 1ام80110-50» فأصبحت 
الفلسفة (أي محب الحكمة) هي اسم العلم الذي تداولته الألسن والأقلام منذ ذلك التاريخ 
للدلالة على ذلك النوع من التأمل والتفكير العقلي فيما يصادفه الإنسان من مشكلات 
نتيجة ما يطرحه من تساؤلات حول علاقته بالعالم الطبيعي الذي يعيش فيه» وحول علاقته 
بالآحرين من بئ حنسه» وحول تلك القوة الخفية الإلهية الي زعا أبيغت هذا العالم 
ا 

وتحدر الإشارة إلى أن لفظ «الفلسفة) 8زطام20110-50 لم يكن في البداية دالاً على ما 
نعنيه اليوم فقط من تفكير بحردء وتحليل عقلي للمشكلات الإنسانية والميتافيزيقية (أي ما 
وراء الطبيعة) وَإِنما كان يدل على أي نشاط عقلي يبذله الإنسان كدف معرفة أي شيء عن 
نفسه أو عن ظواهر البيئة المختلفة. 

ومن تم كانت «الفلسفة» في البداية اسم علم يطلق على كل إبداعات الإنسان 
اليونان في كل الميادين الفنية والأدبية والعلمية والدينية والفلسفية. فقد كان فيلسوفًا كل من 
يفكر ويتأمل ويبدع في شى الميادين. وعلى ذلك اختلط عند اليونانيين الأوائل مفهوم 
الفلسفة بالعلم والدين» ولكن هذه الميادين بدأت تتمايز مع تطور البحث الفلسفي خاصة 
بعدما ظهر أرسطو فيلسوف اليونان الكبير الذي كان له فضل وضع المعايير المنطقية للفصل 
سافن الحلوة اللتصلفة وغلى راسها الفلسية ”3 : 


)١(‏ مدخل لقراءة الكفر الفلسفي عند الیونان» د. مصطفی النشار» ص‌۲۹. 
(۲) المرجع السابق» ص٠٠.‏ 





العقل في الفلسفة اليونانية : 

العقل في الفلسفة اليونانية أوسع مدلولاً منه في اللغة العربية حيث ينقسم إلى قسمين: 

- عقل في الإنسان ,عثابة العرض القائم به. 

- وعقل آخر مفارق للمادة» وهو جوهر قائم بنفسه. 

فالقسم الأول صنفان: عقل بالملكة» وهو: العمل بالضروريات واستعداد النفس 
بذلك لاكتساب النظريات» وعقل مستفاد حينما تكون النظريات مختزنة عند العقل بالملكة» 
عام ب اي 

وهذا الصنف - العقل المستفاد- هو الذي يطلق عليه العرب لفظ: العقل. 

أما الصنف الأول؛ فإنه المقصود من قوهم عنه: إنه غريزة أو علوم أولية © . 

وأما القسم الثاني: فهو العقل الفعال» وهو مفارق للمادة» أزلي» لا يدركه الفناءء 
وهو الذي تفيض منه الصورة إلى عالم الكون والفساد» ومنه يستمد العقل الإنساني المعرفة» 
وقد تشتد صلة العقل الإنسان هذا العقل حن يكاد يتحد به» ويسمى - حينغذ- عقلا 
قلاسيا. 


وفوق العقل الفعال عقول أخحرى امي في الأغلب عشرة- وصلة العقل الإنساني 
رر ع 

وقد حاول بعض الفلاسفة المسلمين إيجاد محل لهذا العقل في الثقافة الإسلامية» بإلباسه 
لباسًا شرعيًا؛ فكان الفارايي“ يسميه: الروح الأمين وروح القدس» كما يرى الغزالي أن 


.۸٥١/۲ انظر: المعجم الفلسفي‎ )١( 

(۲) مصادر المعرفة للزنيدي ص۲٠٠.‏ 

(۳) انظر المعجم الفلسفي (67/7) ومن الفلسفة اليونانية إلى الفلسفة الإسلامية .)١81(‏ 

(5) الفارابي: أبو النصر محمد بن محمد بن طرخان الفارابي» ولد في واسج في مقاطعة فاراب بتركستان من أب يقال 
إنه كان قائدًا عسكريًا في بلاط السامانيين. درس في بغداد أولا على معلم مسيحي هو يوحنا بن حيلان» ودرس 
بعد ذلك المنطق والفلسفة والنحو والصرف والعلوم والرياضيات والموسيقى» وارتحل إلى حلب في ٠ه‏ - 
١م‏ واستقر في مجلس سيف الدولة ثم قام بده اسفن وو إن القاهرة» ومات في دمشق في 77د هل - 
هم عن ثمانين عامّا» لقب بالمعلم الثاني (وأرسطو هو المعلم الأول). 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشي» دار الطليعة للطباعة والنشر» بيروت» لبنان» ط5» ديسمبر 
۷م ص۹٤ ٤‏ . 





النص ورد جليًا في قوله سبحانه « عََمَهُم شَدِيدُ آلْقُوَى ې 4 . 

لأنه يجعل الملك عقلاًء بحكم أنه تجرد عن المادة وأن منه تفيض المعرفة على عقل 
الرسول بيه وعقول من شاء الله ”“ ولكن علماء السلف رفضوا هذا التوفيق» كابن تيمية: 
الذي كشف هذا الخلط بين نظرية العقل لدى اليونان» وما حاء به الشرع في هذا الشأن. 

يقول - رحمه الله -: (وهؤلاء - فلاسفة التوفيق - رأوا أمر الرسل كموسى وعيسى 
وحمد ية قد بر العامة واعترفوا بالناموس الذي بعث به محمد ِء أعظم ناموس طرق 
العالم» ووجدوا الأنبياء قد ذكروا الملائكة والجن» فأرادوا أن يجمعوا بين هذا وبين قول 
سلفهم اليونان... الذين أثبتوا عقولاً عشرة» يسموفا امحردات والمفارقات) © , 

ولكن هذه المحاولة غير موفقة (لأن لفظ العقل يختلف في لغة المسلمين عنه في لغة 
ان كيو هد ادو موقل قل عقا وة يواد نيه الغريزة الى جعلها الله في 
الإنسان يعقل بماء أما أولئك فالعقل عندهم جوهر قائم بنفسه» وليس هذا مطابقا للغة 
ا 

لقد كانت نشأة الفلسفة بهذا المعئ السابق موضع تساؤل بين المؤرحين ههاء فهل 
نشأت كمعجزة عند اليونان» أم تأثر اليونانيون مما كان سائدًا لدى الأمم الشرقية القديعة 
عليهم من أفكار فلسفية وعلمية؟. 


إن المورخ الغربي بميل منذ أرسطو”؟ - الذي كان أول من أرخ الفلسفة - إلى 


)1١(‏ الآية (5) من سورة النجم. 

(۲) انظر: الدراسات النفسية عند المسلمين ص(ه .)7١‏ 

(؟) الفرقان بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان 85. 

.)۳۳۸ »۳۳۹/۱۸( مجحموع الفتاوی‎ )٤( 

(5) أرسطو: ولد في اسطاغيرا (وتعرف اليوم باسم ستافرو) وهي مدينة صغيرة في شبه الجزيرة الخلقيدية نة ٠۸٤‏ 
ق. م» وتوفي في حلقيس سنة 777 ق. م وأرسطو كان أعظم نوابغ النظر العقلي في تاريخ الفكر اليوناي وهذه 
الزعامة لا بمكن أن تنكر عليه إلا لصالح معلمه أفلاطون. وقي الواقع إن تاريخ الفلسفة بأسره يهيمن عليه هذان 
الوجهان الكبيران حن قيل: إن كل فيلسوف حي المحدثين إما أن يكون أقرب إلى أفلاطون أو أقرب إلى أرسطو. 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابيشيٰ» مرجع سابق» ص۲٥‏ . 





التأكيد على أن الفلسفة اختراع يوناني بدأ بطاليس الملطي في أوائل القرن السادس قبل الميلاد 
وقد تابع معظم المورخين العرب المؤرخ الغربي في هذا الميل» فقرر معظمهم تقريًا بأن 
الفلسفة قد نشأت لدى اليونان في القرن السادس قبل الميلاد من خلال نقد اليونانيين الحر 
را 

لكن هذا الميل نحو تأكيد المعجزة اليونانية في نشأة الفلسفة أحذ يتضاءل منذ بدأت 
تظهر المكتشفات الحديثة لآثار وكتابات المضادات الشرقية القديمة» حيث بدا للمؤرخ 
المنصف «(أن الفلسفة اليونانية إنما نشأت من تماس اليونان بالشرق فقد نشأت الفلسفة 
اليونانية في المستعمرات ال أقامها اليونان في أيونيا الواقعة على حدود آسيا الصغرى حيث 
وحد اليونانيون أنفسهم في تماس مع الشعوب الشرقية» © . 

في المرحلة الحصينية عبر الفن الإغريقي القلم عن الوعي» حيث أعطى صورة واضحة 
مستمرة ومتماسكة من خلال الموضوعات الي تمر على الإحساس» فالحجر المقدس الذي لا 
شكل له» أو أي شكل آخر نرغب في التعبير عنه إنما يتصل بالفن» مثل رغبتنا في التعبير عن 
صور ماء أو ملامح شخصية محددة: أو المحتوى الذي يمكن معرفته والتعبير عنه بالوعي» ويهذا 
يصبح الفن علاقة مميزة للشعب» وهذا ما عبّر عنه كل من هوميروس وهزيود في الفكر 
لو 

ونطالع في أعمال هوميروس مثل «الإلياذة والأوديسة» أن العقل لا العواطف أو 
الانفعالات أو الإرادة المتقلبة هو الذي يتحكم في حياة الأفراد ومغامراتقهم » وأنه صفة الرحل 
اليوناني في حياة الأفراد ومغامراتمم» وأن صفة الرحل اليوناني في أشعار هوميروس هو طابع 
اک و فار افد فال اده 


وقد حاول فيثاغورس باستخدام الرياضيات توجيه العقل اليوناني إلى ما في المحسوسات 


)١(‏ المرجع السابق» ص7"؟. 
(۲) معن كلمة هلي انظر: مفهوم العقل في الفكر الفلسفي د. إبراهيم مصطفى إبراهيم ص45 . 
(5) تاريخ الفكر الفلسفي, محمد علي أبو ريان 277/١‏ الدار القومية للطباعة والنشر» الإسكندرية؛ الطبعة الثانية 


6ام. 





من نظام وت ركيب تمثله الأعداد والمخطوط» ورأى فيثاغورس وأتباعه أن الجهود العقلى 
للإنسان هو أسمى صور التطهر» وأضمن الطرق لتحرير النفس» والفكر الرياضي يعتبر نوعا 
من التجريد العقلى الذي ينصب على دراسة العلاقات بين المحسوسات لاستنباط قواعدها 
TT‏ 

ويرى هرقليطس (.4 4175-5 ق.م) أن ثمة قانوتًا أزليًا معقولا ينظم الوجود» وأن 
المعاني الكلية هي الى تثقف العقل» بينما يكون الحزئي موضوعا للعلم» ولا يثقف العقلء 
ويضيف هرقليطس قوله أن الصراع بين الأضداد يحقق العدالة» والعقل يحكم هذا الصراعء 
كما يفسر العلاقة بين الواحد والكل (دياكلتيكيًا) والعقل الإنساي هو الذي يدرك 

: ا 2 1 

(اللوحوس) الذي هو قانون العالم لدى هرقليطس "" . 

ولقد وقف («بارمنیدس) (۰۳۹- ٥٩٦۹٩‏ ق. م) موقفا مغايرًا لموقف هرقليطس عندما 
نظر إلى الكون» وضمن رأيه كتاب «سبيل الرأي» الذي يرفض فيه بامنيدس عالم الحواس 
الخاد ع وأرحع حكم العقل إلى المنطق» وترك الحواس للظن» وتبعه بعد ذلك كل من سبنسر 
وكانط» وقالوا أننا لا ندرك غير عالم الظواهرء أما عالم الباطن الحقيقة وهو ما يسميه علماء 
المسلمين بعالم الغيب فالعقل الإنساني قاصر على إدراكه؛ لأنه مختص بعالم الظواهر الملموسة 
فقط. وإذا كان بارميندس قد تكلم عن الواحد الثابت المعقول» فإنه كان يوحد بين الوحود 


وفكرة ل ی ر ا ا ا 


(1) المرجع السابق ص .57/1١‏ 

(؟) هرقليطس: فيلسوف يوناني عاش في أواخر القرن السادس أو في أوائل القرن الخامس ق. م في أوج الثورة على 
الفرس» تلك الثورة الي انتقم منها الملك داريوس بضراوة» وقد بحت أفسس مسقط رأس هراقليطس من انتقام 
داريوس لكنها وقعت فريسة فتن وانشقاقات داخلية مع أهوال الحروب الخارحية ما أثر على فكر الفيلسوف» 
وقد عاش في عزلة للتأمل والنظر في التغيير الكلي» ألف أول مؤلف عقلاني في الكون بعنوان (في الطبيعة أوربات 
الفن). 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص۹۷٦‏ . 

(۳) يوسف کرم - تاريخ الفلسفة اليونانية لحنة التأليف والنشرء القاهرة ١91١‏ ص9١.‏ 

)٤(‏ انظر: تاريخ الفكر الفلسفي - أبو ريان مرجع سابق ص77-1/8. 





أما «إمباذوقليس) (.494- 4768 ق. م) فقد خطا خطوة أبعد من سابقيه اللذين وإن 
اعترافا .ممكانة العقل» إلا أنهما لم يلحظا عدم اختلاط العقل بغيره من الأشياءء أي أهما لم 
يفول عقارق افيا ل ما دهي اإماة رفليس 0 

ولقد أثر «امباذوقليس) على ما جاء بعده مثل «ديموقريطس) (45.0- .5*ق.م) 
حيث رأى أن النفس والعقل شيء واحد» وعندما ثار سؤال عن مكان العقل كان رأي 
ديموقريطس أن مكان العقل هو الصدر» وذهب إلى أبعد من ذلك عندما رأى أن النفس 
مكونة من جزئين» جزء عقلي يستقر في الصدر» وجزء آخر غير عقلي مبعثر في سائر أجزاء 
ا 

والجدير بالذكر أن الباحثين احتلفوا عند النظر في الأساس الذي استند ديموقريطس 
عند تفسيره لنظرية المعرفة» فجعله بعضهم عقليّك يرفع من شأن العقل ويعلي من قيمته» في 
عن امدقاه اعد اكد نمع ال لل رودو كي الي انين كلد عور قن ها 
إلى أبعد من ذلكء إذا جعلوا ديموقريطس شاكاء لا يتبع هؤلاء ولا أولئكك. وهذا ما أحذه 
الباحثون قي الاعتبار» حن إن الحواس لديه بمثل العقل الذي يستقبل المعلومات منهاء وتأكيد 
دعموقريطس على أهمية دور العقل «بآلته الباهرة») ف قيادة الإنسان نحو الحقيقة يجعله بحق 
عقايًا أكثر منه حسيًا أو شاكاء يسبق في عقليته رواد المذهب العقلي» حيث إن العقل لديه 
هو سند الحواس القوي. 

واتبع «انكساغوراس») (6٠.٠478-5ق.م)‏ طريقة التفسير العقلي لتفسير العالم» وقال 
بأن الحركة تتم عن طريق موحود مفكر معقولء أما وظيفة العقل الأساسية فهي «تفريق 
كتلة المادة المختلطة الي لا تتضمن عناصر إمباذوقليس أو ذرات دوقرطيس» بل هي خليط 
من عدد لا يخصى من الأجزاء القديعة غير المتغيرة» وغير المنقسمة وغير القابلة للعدم 29 , 

ونش ناقراس قائلة: (إن العقل يتدخحل لفصل هذه الأجزاء عن الكتلة الأولى» 
وذلك بفعل الح ركة الد 
(1) المرجع السابق ص١5.‏ 
(1) المرجع السابق ص١‏ 5. 
(۳) تاريخ الفكر الفلسفي - أبو ريان» مرحع سابق ص۸۸. 
)٤(‏ المصدر السابق ص۸۸. 





ولقد انتقد كل من أفلاطون27 ثم من بعده أرسطو انكساغوراس حين أنكر عناية 
العقل بالأحزاء ولم يجعل استخدام العقل عامًا في جميع الأحوال» كذلك يؤحذ عليه وصفه 
للعقل بأنه مادة» وإن كانت هذه المادة تختلف في تكوينها عن غيرها من المواد» وبرغم هذا 
النقد الموحه لانكساغوراس» إلا أن الأمر الذي يذكر لما هو وصفه للعقل بأنه منظم 
الوحود» وأن يبعث الانسجام ق الأشياء» وأن العقل يدفع جميع الكائنات إلى الحركة» بل 
والي الحياة ذاتماء كما يدفعها إلى المعرفة الحقة أمام قصور الحواس والمحسوسات © . 

ثم بعد ذلك مع «سقراط) (459- 544 ق.م) رأى انكساغوراس في العقل» فأعلى 
من شأنه» وميز بين موضوع العقل موضوع الحسء وأوجد «فلسفة المعاني» أو «الماهيات» 

والماهيات «ترى في الوحود مجموعة أشياء عقلية ومعقولة» 9 فهي من العقل وإلى 
العقل تعود. 

ويضيف سقراط أن الإنسان روح وعقل يسيطر على الحس ويديره» والقوانين العادلة 
صادرة عن العقل» ومطابقة للطبيعة الحقة ... فمن يحترم القوانين يحترم العقل والنظام 
الإلهي“» وهذا يدل على إعان سقراط العقل» حي إنه حعل الفضيلة ترتبط بالعقل» وتحلى 
ذلك قي عبارته المشهورة «الفضيلة علم والرذيلة جهل» فالعلم والنظام والعدالة تلتقي مع 
الا ق سك وا 


470 أفلاطون: هو أعظم فيلسوف في العصور القديعة ورا ف الأزمة قاطبة» ولد بعيد وفاة بريكليس نحو عام‎ )١( 
ق. م من أسرة أرستقراطية أثينية فأبوه من أحفاد آخر ملوك أثينا (لودروس) وكانت نبالة أصله ووشائج القربى‎ 
ترشحه للعمل في السياسة وقد تضلع في الفنون لكن أفلاطون تحول إلى الفلسفة وعمره عشرون سنة وصار‎ 
لا اط و ان د ر‎ 
.7١ انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابيشيٰ» مرجع سابق» ص‎ 

(؟) مفهوم العقل في الفكر الفلسفي د/ إبراهيم مصطفى - مرجع سابق» ص۲٥‏ بتصرف... والملحوظ هنا من كلام 
انكساغوراس هو ذاك المفلوحي النظر إلى العقل وزنه مصدر المعرفة الحقة» وهذه بذرة تأليه العقل الذي انحر على 
فلاسفة اليونان بعده» ثم فلاسفة الحضارة الغربية المعاصرة. 

(؟) تاريخ الفلسفة اليونانية . يوسف كرم ص7 ه. 

)٤(‏ المصدر السابق ص57. 

(5) مفهوم العقل في الفكر الفلسفي د. إبراهيم مصطفى ص5 5. 





- أفلاطون ومفهوم العقل: 

يقول «روبرت اكرمان» إن نظرية أفلاطون تت ركز في اعتبار العقل الإنسان هو حط 
المعرفة الإنسانية» وأن الخبرة تعلمنا أن الجسد الإنسانى يمكنه فقط مدنا بالانطباعات 
م 

ويفسر اكرمان نظرية نمو الطفل عند أفلاطون بقوله: «إن معرفة الطفل تزداد بزيادة 
حبرته لكنها لا تبرهن على أنهما متصلان» كما أنما لا تقدم الدليل على أن زيادة الخبرة 
سبب في زيادة المعرفة» بل إنه في الحقيقة كلما تقدم الإنسان في شيخوحته فإن معرفته تقل 
في نفس الوقت في حين تزداد خبرته أكثر بحكم تقدم السن» وعندما أراد أفلاطون تأليف 
نظرية في المعرفة» استبعد أن تكون المعرفة ناشئة عن الحواسء لأن الحواس المتصلة بالجسد لا 
مدنا بالمعرفة الي تقوم إليها النفس» وذلك أن فعل التعقل هو أن النفس ترى بوضوح حقيقة 
الشيء» وأنها تتعقل دون اضطراب بدون أدوات الجسد مثل السمع أ 'التضيز فو ا 
وَضبوبكَاء فالتعقل هر فه[النفسن ف ذانها يذاه : 

فالعقل عندما يستقبل الخبرات الحسية يحوها إلى أفكار أو صور عن طريق ما يسميه 
اكرمان «الحدس» والحدث هنا يستخدم .معن خحاص لدى أفلاطون» فهو يعي به ملكة 
العقل» وعليها تقوم نظرية المعرفة 7" . 

إلا أن أفلاطون لم ينكر تمامًا المعرفة الحسية» بل جعل مهمتها مد العقل بالأفكار 
الدائمة الى تقوم عليها المعرفة» وذهب أفلاطون إلى أبعد من ذلك حين قال: إن الله لا 
يحكمنا مباشرة» بل إن الحكم يتم عن طريق العقل الذي وهبنا إياه» فالقوانين الي يقررها 
العقل إنما تحاكي قوانين العناية الإلهية» وحاول أفلاطون في فلسفته أن يجمع بين العقل 
والعاطفة» فالعقل يبحث عن الحق وذلك باستخدام المنطق» والعاطفة تبحث عن الجمال 


)١‏ انظر مفهوم العقل في الفكر الفلسفي د/ إبراهيم مصطفى ص ه ه. 
)١9‏ أفلاطون تأليف فيدون ترجمة وتعليق على سامى النشاط وعباس الشربيئ الطبعة الثالثة دار الملحارف القاهرة 
65م ص ۲١۹-۲٤‏ . 


02 مفهوم العقل في الفكر الفلسفي د/ إبراهيم مصطفى مرجع سابق صه 5. 





لتكشف عن مكنوناته وتتبعه وتتعلق به تعلق المحب با محبوب 27 . 

النفس لدى أفلاطون جوهر عقلي لا يقبل الانقسام أو الحس أو الفناء » وبرغم أن 
النفس جوهر عقلي غير منقسمء وأا ذات طبيعة واحدة تشبه في ذاتا المثل» إلا أن الصراع 
الداحلي يجعلنا نيز بين العقل والانفعالات السفلي (الشهوانية) والانفعالات النبيلة» 
والانفعالات الغضبية الي تتو سط العقل والانفعالات السفلي. 

وكعادة أفلاطون استخدم الأسلوب الأسطوري للتعبير عن الفروق الي ذكرت في 
الفقرة السابقة» فقال: إن النفس الإنسانية البشرية إنما هي كعربة يجرها حوادان» الأول أبيض 
هادئ» يرمز إلى الانفعالات النبيلة» أي الإرادة» والآخر أسود جامح مجنون» يرمز إلى 
الانفعالات السفلي» أو الشهوة» أما العقل هنا فيقوم بدور الخوذي الذي يقوم عربته بشكل 
متزك ومتوازن. 

إذن» فالعقل لدى أفلاطون قائد ماهر يرد جموح الشهوة إلى الطريق السويء ولكنها 
تتم وحدة واحدة لأن النفس غير منقسمة» تدرك الصورة الكلية» والذي يدركها هو 
«العقل) لأن من المعروف أن الشيء لا يتحصل في الذهن إلا عن طريق الاستقراء المنطقي» 
وهذا دليل على أن أفلاطون يولي العقل المفكر المرتبة الأولى في منظومته الفلسفية» ولا يرى 
أن المفهومات الكلية تأي عن طريق الإلهام الصوفي " . 

وبجال العقل كائن في استعمال الحجة والمنطق لاستخراج الأحكام الكلية للوصول إلى 
الصورء أما محال الإحساس فهو إدراك الأشياء المادية الحسية باستعمال الحواس. 

وعندما قام أفلاطون بدراسة علوم الفلك (الكواكب الطبيعية) رأى أا جحد معقدة» 
ولكنها منظمة ومرتبة ترتيبًا دقيقاء فقال لابد أنما صادرة عن عقل إلمي؛ منظم؛ عالم قادر, 
ويؤكد أن الحكماء يتفقون على أن العقل هو (ملك) هذا الكون» وأنه سيّد هذه الأرض» 


.١/5ص انظر: تاريخ الفكر الفلسفي - أبو ريان مرجع سابق‎ )١( 

0( المرجع السابق ص١51١.‏ 

(؟) حسن سعيد الكرمي (التنويه في التفكير) عالم الفكر ٠١59/7‏ العدد الثاني (يوليو -- أغعسطس - سبتمبر) 
ام وزارة الإعلام - الكويت. 





فهو علة وحود عناصر الموحودات الرئيسة» وهو الصانع المنظم لكل شيء» الذي يرتب 
السنوات» والفصول والشهورء فهو إذن حديرٌ بأن يسمى بالعقل وبالحكمة» وإلى حوار هذا 
الل تيعد رن ل 

ويقول أفلاطون في (القبيادس) أن المعرفة واجهة, لأن النفس الإنسانية تحتوي على 
الجزء الإلحي» أي على «العقل) كما ذكر أن العقل يرتفع بالجدل من المحسوس إلى المعقول 
بواسطة (المعان). 

أما وظيفة النفس المائتة عند أفلاطون وال توحد بين العنق والحجاب الحاحز فهي 
معاونة العقل على التحكم في الانفعالات» أما القلب» وهو العضو الذي تلتقي عنده 
الشرايين والأوردة» فهو الحارس المؤتمر بأمر النفس الغضبية؛ فإذا ما صدرت إليه الإشارة من 
العقال ضف طروي النلينن الل ا اوه دو ا 

والعقل لدى أفلاطون هو أيضًا علة خليط الأضداد الموحودة في الحياة» كما أن العقل 
هو الحيز» لأن العقل والحيز كلاهما شريف علوي مقدسء فالخير هو ما تصدر عنه الفضائل 
وراه ا اال قرات تمدن عن الل ا ن انا ن ران ا کاب 
الفضيلة إنما يتم أساسًا عن طريق العقل مثل فضائل العلم» والحكمة» والعدالة» وغيرهاء 
«فأسمى الملذات وأكثرها دومًا هي فضيلة العقل أي الحكمة» وفيها يكون خير الإنسان 


۳ 


ويؤكد رسل هذا بالقول: إن العقل يتأمل بعض الأشياء من خلال أدواته الخاصة به 
تما اما اشا اسرد من .خلال أدواته الخاصة به بينما يتأمل أشياء أخرى من خلال 
الملكات الجسميّة مثل السمع والبصر والشم وغيرهاء ويضيف رسل قوله إن افلاطون أكد 
على أن العقل هو الذي يحكم على وجود الأشياء وعلى أضدادهاء فالعقل هو الذي يستطيع 
الوصول إلى الوجودء كما أننا لا نستطيع الوصول إلى الحقيقة إذا لم نصل إلى الوجود 
)١(‏ انظر: تاريخ الفكر الفلسفي - أبو ريان مرجع سابق ص١١7.‏ 


.7١١ المرجع السابق ص‎ )١( 
.7١١ص المرجع السابق‎ )*( 





فالحواس وحدها لا تطلعنا على الحقائق» ولا نستطيع الوصول إليهاء فالمعرفة لدى أفلاطون 
تتكون في الفكر والتأمل» وليست المعرفة الحسية بطريق يوصلنا إليها 27 . 
أرسطو ومفهوم العقل: 

لقد احتل أرسطو في تاريخ الفكر الإنساني بصفة عامة» والفكر الغربي بصفة خاصة 
مكانة كبرى لا تقل عن المكانة الى احتلها أستاذه أفلاطون إن لم تزد في مواضيع معينة 
وذلك على الرغم من أن أرسطو (الذي عاش فيما بين عامي ۳۸٤‏ و ۳۲۲ ق.م) ظل 
تلفيذا خوال عشرين عامًا .هي ' احص وات العمر 'الفكزية خيك مات الامعاة و كان 
التلميذ في الأربعين من عمره 0 

وقد عبر برتراند رسل7© - وهو واحد من أهم الفلاسفة الغربيين المعاصرين - حينما 
أرخ للفلسفة عن مكانة أرسطو الفكرية بقوله (إن في دراستنا لفيلسوف عظيم مثل أرسطو 
بصفة خحاصة لابد من دراسته على وحهين؛ فندرسه بالنسبة لأسلافه» وبالنسبة لمن جاءوا 
بعده» أما بالنسبة لأسلافه فله عددٌ ضخم من السيئات ولو أن تبعة سيئاته تقع على عاتقهم 
أكثر ما تقع على عاتقه هوء فقد حاء في تام الفترة المميزة بالأصالة في تاريخ الفكر 
ارا انمق عل موق الى عام قل ان نیت ااا فاا ی ان باو ن 
مكانته» وقي أواحر هذه الحقبة الطويلة كان نفوذه قد بات في العلم وفي الفلسفة على السواء 


)١(‏ انظر: تاريخ الفكر الفلسفي - أبو ريان مرجع سابق ص5/8. 

(۲) انظر: دكتور مصطفى النشار (مدخل لقراءة الفكر الفلسفي عند اليونان) دار قباء القاهرة 2١55/7‏ ص7١٠.‏ 

(؟) برتراندرسل: فيلسوف انكليزي ولد في رافنسكروفت ,بوتموشثاير (بريطانيا) في ١8‏ أيار 175١م‏ وتوفي في همال 
مقاطعة الويلز في ١‏ شباط ١917١م»‏ أبدى برتراندراسل في سن مبكرة عن ميل إلى الرياضيات ودرس الفلسفة 
(متأثرًا يومئذ يميغل) وكانت الأطروحة الي قدمها لنيل شهادة التبريز تحمل عنوان (محاولة في أسس المندسة) 
انتقل إلى باريس كملحق بسفارة بلاده وتزوج من أمريكية» عارض الحرب عام 5 ١54١م‏ ونادى يموقف مسالم 
فدخل لذلك السجن عام 517١م‏ لمدة ستة أشهر قضاها في كتابه (مدحل إلى الفلسفة الرياضية 95١51١م)‏ بعدها 
زار الاتحاد السوفياتي والتقى لينين» لكنه أعلن عداءه للشيوعية» بدأ أفلاطونيًا وانتهى علمويًا تقليديًا فهو يؤ كد 
أنه لا معرفة إلا بوساطة منهج علوم الطبيعة. 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طر ابيشي» مرجع سابق» ص۳۱۷ . 





عقبة كؤودا في سبيل التقدم» فمنذ القرن السابع عشر ترى كل خطوة تقريًا من حطوات 
التقدم العلمي مضطرة أن تبداً بالهجوم على رأي من الآراء الأرسطيع" . 

وأعتقد أن هذه الشهادة من رسل تؤكد لنا مدى أهمية أرسطو الذي تقاسم هو أستاذه 
أفلاطون التأثير على كل ما شهره العالم من فلاسفة حن الآن سواء بالإيجاب أو بالسلب7"©. 

لقد جعل أرسطو أساس المعرفة راجعًا إلى المقدمات الأولية الضرورية الي لا تفتقر إلى 
برهان. وهي مقدمات بالقوة لا بالفعل» ولكنها ليست غريزه في العقل» بل يكتسبها العقل 
بالحدس فتبدو كالغريزية”“ وهي أساس الاستدلال والمعرفة النظرية» والفرق بينه وبين 
أفلاطون واضح» ذلك أن أفلاطون رد المعرفة إلى المثل المفارقة أي إلى عالم مفارق للواقع 
بينما رد أرسطو المعرفة إلى الواقع وأن طبعها كالطابع المنطقي العقلي الإنساني» بغير المفارق 
للواقع» بل القائم فيه ° . 

لقد نبحح أرسطو إلى حد بعيد في مهمته تلك» وكان مفتاح نحاحه ما ابتدعه من 
اصطلاحات فلسفية جديدة عبرت بقوة عن هذا المزج الذي أراد إقامة البناء الفلسفي الحديد 
على أساسه خاصة اصطلاحاته الميتافيزقية - الفيزقية «الوحود بالقوة» أو «المادة» و «الوحود 
بالفعل» أو «الصورة» كما كان آلة هذا النجاح هو ذلك المنهج العقلي الصارم الذي ابتدعه 
ارو کا ا 

ويذكر أرسطو في كتابه «الأحلاق النيقوماحيه» أن الخير هو السعادة وهو نشاط 
نفسي (عقلي) ويقر أرسطو أستاذه أفلاطون على تقسيمه للنفس إلى قسمين» قسم عقلي» 
وقسم غير عقلي فالقسم الأول يتصل بالعقل» ويختص بالفضائل» بينما يختص القسم الثاني 


.١١ المرجع السابق ص86‎ )١( 

(؟) المرجع السابق ص5١٠.‏ 

(۳) يوسف كرم (تاريخ الفلسفة اليونانيةع ص74-553. 

(4) نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة. تأليف الدكتور راجح عبدالحميد الكردي المعهد العالمي للفكر الإسلامي 
5ه 995١م‏ ط١ا‏ صه١ه.‏ 


(5) دكتور مصطفى النشار» مدخل لقراءة الفكر الفلسفي عند اليونان» مرجع سابق ص١١١.‏ 





بالشهوة, أما النفس النباتية فا تتصل بالحيوان» والفضائل لدى أرسطو بدورها تنقسم إلى 
قسمين» فضائل عقلية وفضائل خلقية» وجميعها يؤول إلى النفس» ثم إلى العقل» لأن العقل 
هو الحزء الإلمى الذي في الإنسان» وبه يتأمل الإنسان الله. 

إذن» فالعقل عند أرسطو هو أسمى قوى الإنسان» لذلك جعل أرسطو موضوع المنطق 
أفعال العقل من حيث الصحة والفساد» وأفعال العقل هي:التصور الساذج» وتركيب 
التصورات وتفصيلهاء والاستدلال والمنطق هو آلة الفكر» بصر الفكر بنفسه» لأن العقل هو 
تناسق ونظام» والصدفة لديه مضادة للعقل» ذلك أن العقل يدحل في نطاق الأمور الي 
تحدث دائمًا وق الغالب» أما الصدفة فتحدث استثناء ثما يحدث على الدوام 27 » والصدفة 


۲ ع ع‎ 
e Sg E EE ES 


ويعتبر العقل لدى أرسطو مركز تحمع الأشياء» فهو يملك نفس خاصية الضوءء أي أنه 
بجمع للأشعة كالضوءء فكما يقوم الضوء بتحويل القوة أو الطاقة إلى ألوان حقيقية» فكذلك 
العقل باعتباره قوة نشطة فهو خالد أزلي (" . 
العقل عند الرواقيين!*' : 

يقول الرواقيون: إن الطبيعة هي العقل الكوني أي «اللوجوس»» والعقل الإنساني جزء 
من هذا العقل الكوني» وكل ما يحدث إنما يحدث «بالضرورة» لدى العقل حى إن «الفعل 
الأحلاقي يصدر عن عقل الإنسان عندما يكون ا للعقل الكون». وتتجه الطبيعة إلى 
غايتها لدى الحيوان بالغريزة» وليس بالعقل» أما لدى الإنسان فإنما تتجه إلى تلك الغاية 
بالعقل «فوظيفة الإنسان أن يكتشف ف نفسه العقل الطبيعي؛ وأن يترحم عنه أفعاله» أي أن 
عاو الطيحة و العف : 


.١937ص أبو ريان (تاريخ الفكر الفلسفي) الجزء الثاني (أرسطو) مرجع سابق‎ )١( 
.۸ ٦ص المرحع السابق‎ )۲( 

(۳) دكتور إبراهيم مصطفى (مفهوم العقل ثي الفكر الفلسفي) مرجع سابق ص٠٠‏ . 
)٤(‏ تعريف بالفلسفة الرواقية (الرواقيون). 

. يوسف کرم «الفلسفة اليونانية) مرحع سابق ص۲۲۹‎ )5١( 





ولكن ما طبيعة العقل لدى الرواقيين! 

إن طبيعة العقل لديهم هي أنه حزء موحود حسمي» أما المعقولات واللاحسميات 
فهما أفعال الجسمء ومنها أفكار العقل» والنفس قادرة على الفعل بفضل العقل» بل إن 
العناية الإلحية نفسها إنما توحد بفضل العقلء لأن أفعال العقل ضرورية» وضرورقا عاقلة 
تتناول كلاً من الكليات والجزئيات. 

الغريب في أمر الرواقيين أنهم قالوا: إن طبيعة العقل حسميّة» بل إن أفكار العقل 
حسمية» وهذا أمر يبدو غير مفهوم» إذ كيف يكون العقل الكوني» وعقل الإنسان 
متطابقين» وإليهما ترجع جميع الأفعال المنطقية والأخلاقية» ثم يكون العقل جسسيًا لا نفسيّاء 
وإذا كانت ضرورة أفعال العقل «عاقلة) فكيف تكون جسميّة لا نفسية؟ 

رعا توحد الإحابة أنهم ماديون» يفسرون كل شيء ولد ماد سه لحاء برغم أن 
العقل هو «زيوس». 

وكان كليانتسي الحكيم الرواقي يخاطب «زيوس» على أنه العقل الكلي» والقانون 
الكلي نظم كل شيء» فيدحل الائتلاف على الاحتلاف» ويحيل الأعداد الفردية إلى أزواج؛ 
والبغض يتجاذب مع الحب والمودة. 
- عوامل نشأة الاتجاه العقلي الغربي في العصر ا لحديث: 

أ - إذا كان المورحون يعتبرون فتح القسطنطينية سنة 51 54١م»‏ وما تبعه من انيار 
الإمبراطورية البيزنطية وهجرة علمائها إلى إيطالياء نقطة التحول من العصر الوسيط إلى 
العصر الحديث» فما ذلك إلا لظهور هذه الأحداث وآثارها في جملة الأحداث الي كونت 
نسيج التطور : 

إن الانتفاض على القديم بدأ بابتداء القرن الرابع عشرء فما كان ينصرم ذلك القرن 
حي كانت الفلسفة الاسمية قد نضجت في انحلترا وفرنساء وقضت بعض الأذهان على 
جهود المدرسين في سبيل إقامة فلسفة تتفق مع الدين» وحطمت العلم الطبيعي الأرسطوطالي 


)١(‏ تاريخ الفلسفة الحديثة - تألیف یوسف کرم» ص٥‏ دار المعارف = ۲/٠۹‏ القاهرة. طه. 





في جامعة باريس» وظاهرت الأمراء في تمردهم على السلطة البادوية. وكانت بين إيطاليا 
وبيزنطة علاقات ثقافية ترجع إلى القرن الثالث عشرء إذ كانت إيطاليا منقسمة إلى 
جمهوريات وكان أمراؤها يستقدمون الأدباء والعلماء من البيزنطيين. وتوثقت هذه العلاقات 
في القرن التالي من حراء نشاط التجارة بين البلدين ومحاولات التفريق بين الكنيسة اللاتينية 
والكنيسة اليونانية» منشط تعلم اليونانية والنقل منها إلى اللاتينية. وتكاثر ف إيطاليا عدد 
الأدباء والعلماء البيزنطيين بعد ضياع ملكهم, حي صار الشغف بالأدب القدم عامًا في 
القرن الخامس عشرء وكان الإيطاليون كأهم يعودون إلى أدبم السالف, الأدب اللاتيئ 
الملقح باليونانية. ومن إيطاليا انتشر الأدبان إلى فرنسا وانحلترا وألمانيا وهولندا» وأسرع 
انتشار هما بفضل احتراع الطباعة في منتصف القرن. 

فكانت «فهضة) حقيقتها أنها عودة إلى الثقافة القديمة» وثورة على ما استحدث العصر 
الوسيط من أدب وفلسفة وفن وعلم ودين» وأسباب الحياة السياسية والاقتصادية ”© . 

ب - هذه الثقافة القديمة تنضح بالوثنية من كل جانب» فانتشرت الوثنية في الأفكار 
والأحلاق. حي رأى فيها فريق كبير من الغربيين صورة إنسان الفطرة والطبيعة واعتبروا 
دراسة القدماء كفيلة وحدها بتكوين الإنسان .معن الكلمة» فسميت هذه النزعة 
بالإنسانية» أي المذهب الإنسانى» وسميت الآداب القديمة بالإنسانيات» وجاءوت كشوف 
لولومبوس وفاسكودي جاما وماحلان ورديك ف أواخر القرن .معلومات كثيرة عن شعوب 
كانت .معزل عن المسيحية وكان لها أديان وأحلاق» فظهرت فكرة الدين الطبيعي والأخلاق 
الطبيعية» وهكذا تكونت في القرن المسيحي نظرية جديدة في الإنسان تقنع مما يسمى 
بالطبيعة وتستغن عما دون الطبيعة ‏ . 

وهذه النظرية تعتمد على إحدى وحهتين للثقافة القديمة» وتغفل عن الوجهة الأحرى؛ 
فقد كانت المدينة اليونانية والرومانية تقوم على علاقة وثيقة بين المواطنين الآلهة» وكانت 
العقول مشغولة بالقدر والغيب» وبقيت «الأسرار) ناشطة طول عهد الفلسفة» وتأثر ها 
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أعاظم الفلاسفة» حي تحسر أفلاطون على أن وحيًا هيا لم ينزل بخلود النفس فينقطع 
التروة والقلقة وحق .راف حال فاط فة دة أن كمال الفلسفة ”فق كمال لدين 
والتصوف» ويقال مثل هذا في جميع الشعوب القديمة؛ كان الدين أظهر مظاهر حياقمء 
يتناولا في جميع نواحيها وينظمها أدق تنظيم» وإذن فقد أخحطأ الإنسانيون إدراك روح 
اليونان والرومان وغيرهم من الأمم» وخدعهم عن هذه الروح بعض الشعراء الماحنين 
والفلاسفة الماديين» ولكن هذا كان» فنتحت نتائج حطيرة © . 

ج - كان من آثار المذهب الإنساني العمل على سلخ الفلسفة عن الدين» أو بعبارة 
أدق» العمل على إقامة الفلسفة حصيمة للدين» والحملة على الفلسفة المدرسية بالتهكم على 
لغتها وبحوثها وطريقة استدلاها؛ بل الحملة على العصر الوسيط مجميع مظاهره» ورميه 
بالغباوة والبربرية» وكان ما هو أخطر من هذا: أن تسرب المذهب الإنساني إلى المسيحية 
نفسهاء وكان يعمل على تقويضها من الداحل» فما كانت البروتستانتية في البدء إلا 
«احتاحاحًا على الغفرانيات) ودعوى إصلاح في الإدارة الكنسية والعبادة» ثم زعمت أن 
الدين يقوم على «الفحص الحر» أي الفهم الخاص للكتاب المقدس» وعلى التجربة 
الشخصية» بغير حاحة إلى فلسفة تحدد معان الكتاب» ثم تناولت العقائد بالفحص الحر 
فذهبت فيها كل مذهب» وبددت علم اللاهوت غير محتفظة إلا بعاطفة دينية عاطلة عن كل 
e‏ 


قام لوثر ° (۸۳٤۱م‏ = ٩٤١۱م)‏ وزفنجل -۱٤۸٤(‏ ۳۱٥۱م)‏ وكلفان -١505(‏ 


. ٦ص المرجع السابق‎ )١( 

(۲) لوثر» مارتن: مصلح دين ألا ومؤسس البروتستانتية» ولد في آيسليين في ٠١‏ تشرين الثاني 4/7 ١م‏ ومات في 
هذه المدينة نفسها في ١4‏ شباط 547١ه‏ نال شهادة البكالريوس في الآداب من جامعة إرفورت 5١5١م‏ ثم 
الماحستير في الفنون الحرة ٠.5‏ 5١5١٠5١م‏ ودرس أيضًا القانون» وقد اتتسب إلى رهبانية القديس أوغو سطينوس 
.هم وحصل على البكالريوس ف الكتاب المقدس 509١م‏ وَعُيّن مدرسًا للاهوت» وحصل على الدكتوراه 
في الكتاب المقدس ثم حصل على كرسي الكتاب المقدس في جامعة فيتنبرغ الناشئة عام 5١51١م»‏ صحيح أن لوثر 
عاذ لأهرمًا ل فيلسؤفا ولكن الفلسفةى لاا لم فة عن اللذمرت اطا ن رها 
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7١م‏ يزعزعون العقيدة السلفية وينشئون الكنائس المستقلة» وقام هنري الثامن 
(5059١-1547١م)‏ يقهر الإنحليز على إنكار الكثلة» وقام غيره من الملوك والأمراء يناصرون 
المبتدعة قضاء لمآرهم الخاصة» فكان القرن الخامس عشر من أشد القرون اضطرابًا وفوضى » 
انحلت فيه الروابط الدينية والعائلية والاحتماعية وعنفت الأهواء القومية» فنشبت الحروب من 
أجل الدين والسياسة جميعاء واستبيح فيها كل حرم بحجة سلامة الأمير أو الدولة" . 

د - وكان الأمراء الإيطاليون يطلبون أسباب الترف والقوة» فشجعوا الفنون 
والصناعات» فاندفع الأهلون إلى الابتكار والاتقان» وتنافست المدن قي هذا المضمار» حى 
غالت في الاستئثار بالمخترعات والآلات الجديدة» وكان من استخدام القوى الطبيعية أن زاد 
في معرفة أفاعيلهاء وحفز المحمم إلى البحث عن قوانينها» فخرج العلم الآلي من ازدهار 
الصناعات» وينبغ علماء وفنانون» من الطراز الأول» ومن المعلوم أن العمل الساذج يسبق 
النظر» أو أن الفن يسبق العلم» ثم يخرج من النظر عمل جديد» ومن العلم من جديد أغين 
وأكثر إحكاماء وكان العلم بأرخميدس في القرن السادس عشرء ذلك العالم الذي طبق النظر 
على العلم خير معوانٍ على إقامة ميكانيكا حديدة» أرضيه وسماوية» فازداد سلطان الإنسان 
على الأرضء واتسعت السماء أمام ناظريه بفضل اختراع التلسكوب. فأحس من الكبرياء 
والطموح ما لم يحسه من قبل» والتقى هذا الإحساس في نفسه .ما أوحى به المذهب الإنساني 
في الأدب والدين» وما نفخ فيه النضال السياسي من إحساس قوي بالاستقلال» فشعر كأنه 
a A E,‏ 

تلك بعض العوامل الى أسهمت في نشوء الاتحاه العقلي الغربي في العصر الحديث» 
حيث تقلصت سلطات الدين من الواقع» وتضخمت ف مقابل ذلك النزعة المعظمة للعقل» 
والفلوفية» ويمكن أن نرد هذه العوامل إلى شيئين اثنين: 

الفردية العنيفة في الأدب والدين والسياسة» والعناية البالغة في العلم الآلي وتطبيقاته 
العلمية الرامية إلى توسيع سلطان الإنسان على الطبيعة والزيادة في رحائه» وقد جاء هذا عند 
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انتهاء المعركة بين العلم والدين في الغربء بانزواء الدين لما كانت الكنيسة تمارسه من كبح 
لجماح العلم» والوقوف أمام العلماء» بل وقتلهم ورميهم بالحرطقة» وقد كان هذا الانتصار 
للعلم والعقل على الدين في الغرب صدى قوي في الفلسفة» حيث استقلت الفلسفة عن 
الدين» وتكونت الفلسفة الإلحادية» وتكونت الفلسفة الى تتحدث عن الروحانية المسيحية 
باعتبارها برد عاطفة دينية» وتكونت فلسفة تشيد بالعلم الآلي وتحصر بحالما على قدر جاله؛ 
أو تجتمع هذه الوجهات المختلفة في بعض المذاهب مع تفاوت بينهاء وتظل الأجيال الآن 
ثرة مترددة» تعتنق لمذاهب» وتخلعها الواحد بعد الآخرء تستبدل نظامًا من الحياة 

ا 

قال ابن فارس: (العين والقاف واللام أصل واحد منقاس» يدل على حبسه في الشيء؛ 
ال ال 
" - ثيارات الانجاه العقلي الغربي 
أ = الاتجاه المغالي: 

المثالية في اللغة مشتقة من مثل» وتدل هذه المادة على المشامة فنقول: «المثل: الشبه» 
وجمعه أمثال). 


والمثال: المقدار والقصاص وصفة الشيىء وجمعه أمثلة ومثل؛ والأمثل: الأعدل 


كفت 


ومثله به: شبهه. وتمثل به: تشبه به» ومثل الشيء بالشيء: سي به وقدر تقديره 0 


وعلى ذلك فالمثال: صورة الشيء والي تمثل صفاته والقالب أو النموذج الذي يقرر 
على مثله. والمثالي هو المنسوب إلى المثال» ويطلق على عدة معان: فالاستعمال الشائع لكلمة 


)١(‏ انظر: تاريخ الفلسفة الحديثة» يوسف كرم., مرجع سابق ص8. 
2١‏ معجم مقاييس اللغة -- (مادة العقل). 
(5) الفيروز آبادي: القاموس المحيط: ص/:» 59. 


(54) الزمخشري: أساس البلاغة: ص٠‏ ۸۸. 





مثالي بين الناس أنه يعن وصفا لكل ما هو کامل من نوعه» ولکل ما يتصف بالسمو » 
وللشخخحص الذي يسير في فكره وعمله على مبدأ معين محاولاً الاقتداء مثل أعلى 7" . 
كانت » ومثالية مطلقة لدى هيجل: 

وقبل التفريق بينهماء فإن هاتين النظريتين الرئيسيتين: المثالية الأفلاطونية والمفارقة 
ب اة أ الذاتية أن التصورية فان بق أعيبان الفكر لبفقلة عن الو ستوعات 
والأشياءء ذلك أن الأفلاطونية تجعل عالم المثل هو العالم الحقيقي المستقل عن الأشياء 
المحسوسة» ومن ثم فمعرفته بالفكر أو العقل أو التذكر هذه المثل أمر مستقل عن المعروضات 
ا الب هي أشباه وأشباح للموحودات الحقيقية. كما أن المثالية الحديثة ترى أن ما فينا 
OCA ES E E E‏ 

ويتفقان كذلك في أنهما مذهبان في المعرفة» لأنهما يريان أن لا شيء في الموجودات إلا 
ومكن أن يكون تعقلاء وكلتاهما لا تريد أن تكون مذهبًا وحوديًا يقنع.ملاحظة ما هو كائن 
وحاصل ويقتصر على وصف الأشياء كما تبدو للناظر» بل كلتاهما مذهب إنشائي يرسم 
الأشياء بحسب ما حقه أن يكون» ويريد أن يصل إلى حوهر الأشياء وأصلها ‏ . 

وكلتاهما ترد كل ما هو واقع إلى الفكر أو ترد ما في الأعيان إلى الأذهان - كما في 
اصطلاح متكلمي المسلمين - ومن ثم لا تعترف المثالية بمذهبها القديم والحديث بوحود 
مستقل للأشياء عن الفكر لأن ما هو حارج الفكر لا بمكن أن يكون متعقلاء ومن نم لا 
يكون موجوداء فالموحود هو المدرك» وما لا يدرك فلا وحود له والذات العارفة إنما تفكر 
أي تعقل الأشياء بالفكر. وأداة الفكر في التعقل هي الأفكار. إذن فلا شيء هناك سوى 
الأفكار. والأمر كما رآه ديكارت وكانطء حين أكدا أن الفكر هو الواقعة الأولى» وهو 
أولى المعطيات» فإن كل تفسير وكل قضية إنما تفترض وجود الفكرء والفيلسوف المثالي إِنما 


)١(‏ د. جميل صليبا: المعجم الفلسفي ج۲ ط ص5؟5. 
(۲) د. عثمان أمين: رواد المثالية في الفلسفة الغربية ص۹. 
(؟) المرجع السابق. ص47 ؟. 
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يعقد النية على أن يفسر كل شيء بالفكر. ويفسر الواقع وينظر إليه على أنه ذو معن وعلى 
أنه فكر بغض النظر عن مظهره الخارحي المحسوس ويرد الظواهر الخارحية إلى مبادئ أساسية 
من أحل معرفتها أيّا ما كانت هذه المبادئ سواء أكانت مادية أم روحية أم وجودًا أم جوهرًا 
أم علة أم حيرًا مطلقًا. فهذه المبادئ لا يمكن معرفتها إلا عن طريق الفكرة فإذا أبطلنا الفكرة 
حرجت التجربة نفسها عن ضوابط الفكر ولم تستطع أن تقدم لنا إلا تمثلات غامضة لا صلة 
O‏ 

وعلى هذا فإن المثالية كما يصورها د. عثمان أمين لا تنكر الوحود الخارحي أو العيئ 
للأشياء» فالفكر الإنساني رما يضل عن سبيله إذا هو أهمل إمدادات الوجحود الخارحي 
ومعطياته» ولكن المثالية تفسر هذا الوحود الخارحي على أنه فكرة وهذه الفكرة هي قوام 
حقيقة الواقع وصميم ماهيته. كما يرى هيجل أن الواقع كله عقلي والعقلي كله واقعيء 
وكما يقول كانت: (إن تصورات بلا حدوس تكون فارغة وإن حدوسًا بدون تصورات 
كوك اعا لذا فاك فرينا سن التلاسقة عرفوا الحقيقة بأنها مطابقة الصورة الى في الذهن 
للشيء الموحود الخارحي. ولكن نما هو واضح أن الإنسان لا يستطيع أن يخرج من الفكر 
لكي يكتشف مطابقة الفكر للوجود 7" . 

فالمثالية تعتقد أن الحقيقة النهائية ذات طابع ذهيئ أو نفسي أو روحيء وأن الكون إنما 
هو تحسيد للذهن أو الروح» ومن ثم فإن الكون معقول ومفهوم. وهذه النتيجة المنطقية 
اللازمة من النظرة المثالية ليست مستمدة من التجربة اليومية. بل إن التجربة اليومية قد تقف 
في وحه هذه النظرة واقعّاء إذ أن بعض أمور الحياة تنكشف للانسان على أهُا غير مفهومة 
وغير معقولة كالمزيمة والألم. وهذا يقتضي المذهب الثالي أن يوضح لنا نظرته إلى الحقيقة 
يدعمها التجربة المباشرة. وهو هذا الغرض يقوم بالتميز بين مظهر الحقيقة والحقيقة نفسها. 
وهذا التميز يرتبط ارتباطا وثيقا بالتجربة المباشرة «فالمثالية تؤكد أن مدى الخلط الذي تقع 


.١5ص المرجع السابق:‎ )١( 
.7 4 نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة د. راحح الكردي مرجع سابق ص4‎ )۲( 





فيه بين المظهر والحقيقة إما أنه نتيجة للإهمال في الملاحظة» وإما لعدم كفاية التفكير». 
والمثالية من أكثر الفلسفات شيوعا في الحضارة الغربية» بل واحتلت مركز السيطرة» 
ويبدو أن لذلك علاقة واضحة بالتفكير المسيحى الذي يرى أن الحقيقة كل الحقيقة ليست 
في الوجود الخارحي المادي» بل هي ف الوحود الروحي إذ إن الروحية هي سممة هذه الديانة 
الي جاءت لترد طغيان بئ إسرائيل المادي» كما أن الروح هي أفضل من الجسد وهي 
الخالدة» وهي من عالم الروح لا من عام المادة الفانية. 
ومذهب المسيحية في الوحود ينعكس هنا على المعرفة» إذ يؤمن المسيحيون بحلول 
اللاهوت بالناسوت أي حلول الله في عيسى عليه السلام (تعالى الله عن ذلك). 
والفرد المسيحي المخطئ المذنب فطريًا - في تصورهم - عاجز أن يعرف الحقيقة في 
صورتها الواقعية ومن ثم فإنه يستند إلى معرفتها في الألوهية الباطنة للكون. وفي العالم العقلي 
أو الروحي المفضل على العالم المادي الحسي. ولذلك نرى أن الاتحاهات العلمية لدراسة 
الواقع المادي والكون كانت تلقى حربًا لا هوادة فيها من قبل الكنيسة. وعلى ذلك فإنه إذا 
ما أردنا اكتساب المعرفة بمعناها الصحيح عن أي شيء كائنًا ما كان فلا مناص من التخلص 
من أجسادناء وذلك لأن الجسم مصدر متاعب لا تنتهي عند حد» والحقيقة ليست إلا في 
Î‏ 
الروح أو الفكر  ٠‏ . 
المغالية المغارقة: 


تن شاط 1 E‏ ا و ی 


)١(‏ المرجع السابق: ص4 4 ؟. 

(؟) المرجع السابق. 

(۳) سقراط: فيلسوف يوناني ولد في ألوبكية بأتيكا نحو عام 17١‏ ق. م ومات في اثينا عام 799 ق. م» إن حياة 
سقراط تلميذ الفيلسوف بروديقوس والهندسي ثيوروروس السيراني» لا تقبل أنفصالاً عن تعليمه؛ والصورة 
اة ل خو رة وفوا سا و اط قات ا این اها اقش رو كان فسوي 
الشكيمة للغاية» وكان يصطنع سيماء من لا يعرف شيئًا فيسائل الاثنين وخحاصة الشباب منهم ويستنطقهم ليهدم 





الإ مي» وهبت لهذا الإنسان» فالمعرفة قائمة في النفس» وتصف هذه النفس .ما يتصف به العلم 
الإلحي من خحلود وسيطرة كلية» وهبت لهذا الإنسان» وهذه النفس إنما هي عقل خخالص شبيه 
بالعقل الإلهي -- على حد تعبيره -- فموضوع المعرفة عنده إذن هو الإنسان وليس الطبيعة. 
والعلم الإنساني لا يأ إلى الإنسان من الخارجء لأنه كامن في نفسه؛ والمعارف منطوره في 
هذه النفس. ولكن سقراط وهو يحكم بإمكان المعرفة والحكم لم يبين لنا كيف نضمن أن 
التصور الكلي - وهو عقلي بحت» وليس شيقًا حارحًا عن الذات - يطابق العا م الخارجي» 
وهذا ما أحذه أفلاطون على عاتقه الذي اشتهر بالمثالية المفارقة. إذ إنه بحث عن ضمان أعلى 
من الحس وأعلى من الفكرء يضمن هذه المطابقة الي هي يقين» والتمسها في نظرية المثل» من 
أحل إمكان الحكم أو إمكان القول بمعقول كلي وعالم غير متغيّر ”© . 
المثالية الذاتية - الحديثة: 

ات ها دة رها ع ها ع اة فاه او ار عة افو به 
ذلك أن المثالية الأفلاطونية كانت تؤ كد على وحود واقعي للمثل المفارقة؛ وإن كانت المعرفة 
الحقة تعود إلى هذه المثل» وأن الإنسان .مما في نفسه من معرفة سابقة يتذكر عند إحساسه 
للأشياء الحقائق القائمة في عال المثل. في حين تؤكد المثالية الحديثة على ذاتية المعرفة الإنسانية 
فحسب» أو على زعزعة العالم الموضوعي إذ عنواها الرئيس هو أنك «لا تعي إلا ذاتك وأن 
ما تد ركه في الحقيقة ما هو إلا إحساسك الحاصل فيك» وليس خاصية من خواص الشيء. 
وأن ما أدركه ما هو إلا ذاتٍ أو الأنا أي الحالات الى تخصين ولا تخص الشيء» ‏ . 


التربية الى استفادوها بدون إعمال فكر وليحفزهم على التفكير الشخصي فيثبت لبطل الحرب لأخيس أنه لا 
يعرف ما الشجاعة؛ ولهم أنهم لا يعرفون ما السياسة وهذا التهكم السقراطي هو ما أدى به إلى الحكم عليه 
بالموت بحجة أنه يزعزع التقاليد. 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشئ» مرجع سابق» ص٠٠٠‏ . 

)١(‏ نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة د. راحح الكردي مرجع سابق ص48 ؟7. 

(؟) المرجع السابق ص597. 





أبرزرواد المثالية الحديثة: 

اي 

يعد باركلي من زعماء الاتحاه الذاتي أو التصوري وهو يلخص جوهر المثالية ف عبارة 
ل م ا OI‏ 

فالموحود الذي يمكننا معرفته إنما هي الأفكار الى في عقولنا فقط ومعرفة شيء ما 
ليست إلا العلاقة القائمة بين العقل وذلك الشيء؛ ومعين ذلك أنه «أن يكون شيء 110 
هو أن يكون في عقل من العقول أي أن يكون عقايًا ”© ولا وحود لشيء لا يكون 
مقرو الها 

والمثالية يهذا المع تنكر وجودًا واقعيًًا خارجيًا مستقلاً للأشياء عن العقل» والموجود 
عحلرقة کی ]ورا كنا اوا مق رار هاا ال جود جن لر اغا اعا او يتما ا کون اعا 
قريبًا منهاء إنما يرجحع إلى كون الله يظل مدركا هاء أي إلى كوا موجودة أفكارًا في العقل 
الإلمي «وهكذا فليس في العالم شيء غير العقول وأفكارها وليس من الممكن أن يعرف أي 
شيء غبرها لأن كل ما يعرف يكون بالضرورة فكرة» 7 أي ليس للعالم وجود مطلق 
متميز عن الوجود الذي يعلمه الله وخارجًا عن العقول جميعًا. ومبدأ باركلي في المع 
الوحودي يتلخص ف أن هناك جبهتين من الوجود: «حبهة الأشياء المحسوسة المدركة أو 
الأفكار» وجبهة إدراك الجواهر اللامادية المدركة, أو العقول والأفكار أشياء ساكنة تمامًا لا 


جوهرية ولا وجود ها إلا بوصفها موضوعات في العقل المدرك ومن أجله. وهذا العقل هو 


)١(‏ بارکلي: لاهوټ اسكتلندي (17149 -1510١م)‏ درس ف باريس» وبعد عودته إلى اسكتلندا انتسب إلى إحدى 
شيع الكويكرز» وتعرف باسم (جمعية الأصدقاء) وقد دحل السجن بسبب ذلك مرارًا. طبع كتابه (دعاوى 
لاهوتية) باللاتينية والإنكليزية والفرنسية والحولندية ثم كتب في الدفاع عنه (الدفاع عن اللاهوت المسيحي 
الحقيقي بام ريشي ا 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيٰ» مرحع سابق» ص۷١٠‏ . 

(۲) تاريخه الفلسفة الحديثة د. يوسف كرم = مرحع سابق ص۷١٠١‏ . 

(؟) مشاكل الفلسفة تأليف برتر اندرسل - ترجمة عبدالعزيز البسام وزميله ص٠‏ 5. 


(4) المرجع السابق ص 51. 





وحده الجحوهر الحقيقي والفاعل الذي يتمتع بالقدرة على الإدراك والإدراك» ”© . 
دیکارت: 


كان مشرو ع ديكارت الفلسفي ثل انقلابًا على الفلسفة في زمنه والخروج بفلسفة 
جديدة ومنهج جديد يقوم على الاهتمام بصياغة نظام فكري قوي ومتماسك» وبراهينه 
سليمة» ويمكن أن يطبق على كل شيء ‏ » ومنذ قيام الاتحاه العقلاني» لم يكن راضيًًا من 
الواضع الديئ القائم» ولم يرفض قضايا العقيدة الأساسية» وخاصة ركنها الأساس وهو 
الإبمان بوجود الله وإذا كان إنكار وجود الله لم يكن ظاهرة معروفة في أوروبا حن عصر 
ديكارت إلا أنه منذ القرن السابع عشر أصبح له وحود كبير» ومن هنا كانت العقلانية 
أقرب إلى عدم إنكار وجود الله» بخلاف التجريبية ال كانت أقرب إلى الإلحاد. 

لقد کان دیکارت فیلسوفا مثاليًا أو تصوريًا إذ إنه يعرض علينا تصوره لوجود الأشياء 
في الخارج أو العام بنظرة ترجع إلى الفكرء لا إلى الوجود الواقعي» إذ إن كل ما نستطيع أن 
ند ركه في تصوره إِنما هو ما يرجع إلى فكرة واضحة متميزة. 

فالحقيقة والواقع في هذه الفكرة هي ماهية الحقيقة وجوهرها. 

وديكارت هنا لا ينكر المادة أو الوحود الواقعي ولكنه استبعد المادة أو الجسم في 
نظريته للمعرفة وبدأ بالفكر أو النفس» والفكر أو النفس ليس إلا مجموع تصورات عن المادة 


. ٠١۷ص‎ ۱۹۷۳ الله ف الفلسفة الحديثة حيمس كولتر - ترجمة فؤاد كامل. مكتبة غريب القاهرة‎ )١( 

)١(‏ ديكارت. رينه: أول فيلسوف محدث وواحد من أعظم الرياضيين في الأزمان قاطبة» ولد في لاهاي في 7١‏ آذار 
5م كان أبوه ينتمي إلى بنالة أهل القضاءء ماتت أمه وربته حدته لأمه ثم زوجة أبيه الثانية وفي عام 5١٠١م‏ 
أرسله والده إلى معهد لافليش حيث تحول بعد ذلك إلى مدرسة يتولى إدارقها الآباء اليوسعيون وقد أفردوا له 
حجرة خاصة ينهض حيث يشاء وأباحوا له الاطلاع على الكتب الخبيئة وقواوابيته بتدريبه على المسابقة ولعبة 
الراحة وأخيرًا لقنوه مبادئ الإيمان ومعها الفلسفة الأخلاقية والمنطقية [هو في الواقع المؤسس الحقيقي للفلسفة 
الحدينة (هيغل)]. 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابیشيٰ» مرجع سابق» ص۲۹۸ . 

(۳) انظر: رونالد سترومبرج» تاريخ الفكر الأوروبي الحديث: ترجمة أحمد الشيباني ص277 وانظر عبدالرحمن بدوي» 
موسوعة الفلسفة .491/١‏ 





ليس غير. 


وغ هذا فإننا لااندرك الأشاء اننسها بن تدرك تصورانا أو أفكازقا عن لاء“ 


والوحود إنما يعود إلى الفكر فأنا أفكر إذن أنا موجود, وأنه في سبيل إثبات يقينية 
الأول - وجود النفس - بدأ بإثبات وجود الفكر ومن ثم جاوزه إلى إثبات وجود النفس 
شيئًا وفكرًا. وربط بين الفكر والوجود برابطة مباشرة إذ ليس في الإنسان فكر لا يفيد 
وحودا» وليس في وحوده شيء أكثر من أنه يفكر وهو بمذا يعبر عن مثالية عميقة بعيدة عن 
الأشياء حن إنه لما أراد أن ينظر إلى الواقع نظر إليه من هذه المثالية العالية» وحرص على أن 
لا يخرج من فكره الخاص إلا بفكر الخالص رفيع هو أشد ما يكون خلوصًا وارتفاعًاء وذلك 
في إثبات للوجود الواقعي عن طريق عال في المعرفة» ومن المصدر لكل موجود» ومن الضامن 
للحقائق في درجة سلمه الأخير: ومن معرفة الله معرفة العالم © . 

وقوة الذهن وحدها عنده هي الى يدرك ما ماهية الأشياء والأحسام» يقول: «وإِن 
مهما أعجب فلن أجاوز حد العجب حين ألاحظ ما في ذهي من وهن وميل» يجعله عرضة 
للخطأ من غير وعي. لأني وإن كنت أجيل ذلك كله في ذهيئ دون أن أتكلم إلا أن الكلام 
يحول دون تقدمي» وألفاظ اللغة الجارية تكاد تخدعيئ فنحن نقول: إننا“ترن الشمعة بغيدييا 
إذا كانت أمامنا ولا نقول إننا نحكم بأما بعينهاء لأنهما لما لون الشمعة وشكلهاء ومن هذا 
أكاد أستتج أننا نعرف الشمعة. بإبصار العينين لا بلمحة الذهن وحدها : لولا أني أنظر من 
النافذة فأشاهد بالمصادفة رجالاً يسيرون في الشارع فلا يفوتئ أن أقول عند رؤيتهم: إن 
أرق رخالا میم کا افر ل إن آری شه يغينهاء. هع أ إلا أرى من الدافذة اغين قبعات 
ومعاطفء قد نكون غطاء لآلات صناعية لك أحكم بأهم ناس. وإذن فأنا أدرك محض ما 
في ذهيئ من قوة الحكم ما كنت أحسب أن أراه بعين)» 7" . 

وعلى ذلك فمثالية ديكارت لا تحكم على العالم المادي بالفناء وإنما تعطيه وحودًا 
)1١(‏ الله قي الفلسفة الحديثة» جيمس كولتر - ترجمة فؤاد كامل - مرجع سابق ص59١.‏ 


.50 ديكارت: تأليف د. عثمان أمين ص‎ (١ 


(9) تأملات: تأليف ديكارت - ترجمة د. عثمان أمين ص7١ .١١ 8-1١‏ 





خارجيًا واقعيّاه لكن هذا الوجود لا يتأتى إلا إذا خلصناه من فعل الحواس والخيال والأوهام, 
وحينئذ تكون الدعامة الرئيسية لمعرفة وجود هذا العالم الخارحي هي الذهن أو الفكر يما لديه 
من وو وين ماعل العام الواقعئ قاقمًا :ومو كدًا غلى أسائن مفين 00 , 
کوت اوسنت 07 

وحاء دور كونت ليعطي هذه المثالية سمة نقدية» وهي نوع من العقلية أو الذاتية 
العقلية» إذ أما تضع الشروط الي جحعل المعرفة ممكنة» وتتخذ نقد العقل وسيلة لبلوغ النتائج 
وتميز بين الذات العارفة والموضوع المعروف» كما تسمى «ترانسند نتاليه » أي تصف الصور 
والمعاني الأولية» إذا كانت متعلقة بالتجربة محددة لما وليست خارحة عنهاء أي ليست 
مفارقة. «فكونت» يرد الوحود الخارحي إلى الفكر أو العقل. ولكن هذا العقل لا يسلم 
عنده من النقدء إذ أن هذا العقل ليس مطلقا بل هو نصوص مشروطة ومحدودة» لا يحق له 
أن يدعي أنه يعرف كل شيء» وإن كان ديكارت قد بدأت مثاليته من الشك وهو فكرء 
دان انا ا ی ا ا ا اسیا مكدرو ةا 
صحيحًا لتصورات الفهم الخالصة ولبادئه). 


وهذا الاستعمال المشروع لا يعدو تعقل الأشياء والمعطيات في التجربة وفقا للصور الى 
يفرضها الذهن على الأشياء. وأن هناك استعمالا غير مشروع وهو عبارة عن اعتبار تلك 
التيؤوات الفسنها نورا رات و عار لك الاد عسات غبانية 7 


. ۲٠٣١ص نظرية المعرفة د. راجح الكردي مرجع سابق‎ )١( 

(۲) کونت» اوغست: ولد في مونبلییه في ۱۷ کانون الثاني ۱۷۹۸م ومات في باريس في ه أيلول 851١م‏ أنشأته 
والدته على الديانة الكاثوليكية. وفي السادسة عشرة من العمر ناب مناب أستاذه دانييل آنكرنتر ف تعليم 
الرياضيات. وحرر أول كتاب له سياسي بعنوان (تأملات) وشارك في تحرير جحلة الرقيب وكتب (مذهب السياسة 
الوضعية) وقي عام ١٠۸٢م‏ علّم أوغست كونت في (الأثينة) ونشر الحلد الأول من (الدروس ثي الفلسفة 
الوضعية). 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص١5‏ 5. 

(۳) نظرية المعرفة في الفكر الديئ والفلسفي د. راجح الكردي - مرجع سابق ص55 5» وانظر د. عثمان أمين: رواد 
المثالية قي الفلسفة الغربية» مرجع سابق ص 25١0‏ 1 





ويذكر محمد باقر الصدر في كتابه (فلسفتنا» ° أن كانت يقسم الحكم العقلي إلى 
قسمين: 

الأول: الحكم التحليلي: وهو الحكم الذي يستعمله العقل لأحل التوضيح وا محمول في 
الجملة متضمنًا في مفهوم الموضوع فلا زيادة في إسناد المحمول إلى الموضوع سوى التوضيح» 
كما نقول: الجسم ممتد. فإن الامتداد الذي يستفاد من ا محمول متضمن في مفهوم الجسم 
لأنك إذا قلت حسما فإن فيه امتدادًا. 

اا لد کی وهر ای يطبت راقن رر کا شرل 
الجسم ثقيل» فإن الثقل المأحوذ من المحمول فيه زيادة معن على الجسم فإن مفهوم الجسم لا 

وحقيقة الأمر أن «كانت» حن مع اهتمامه بالواقع والإدراكات الحسية الي تنظمها 
مقولات الفهم - لم يخرج عن المثالية الذاتية» كل ما هنالك أنه أعطاها سمة النقدية. ولا 
يعدو نظرته هذه أن تكون لوئًا من ألوان المثالية العقلية» إذ لا قيمة للواقع أو المعطيات 
الحسية بدون التصورات» أو مبادئ العقل وهو يرد الواقع بل وما يمكن أن يسمى عانًا 
معروفا إلى العقل» ويرفض أن يعتبر ما وراء ذلك معرفة حقيقة. والثالية في أعنف صورها 
المتطرفة عند باركلي الم تنكر الوجود الموضوعي ولكنها أنكرت أن يعطي حقه لوجود 
الحقيقة دون أن يكون مدركاء ومن ثم كان عنده وحود الشيء يعن إداركه. وقد حدد 
«كانت») هذه القضية فقال: كل ما يدرك من الوجود الواقعي فهو المعترف .ععرفته حقيقة) 
بل وإننا لا نستطيع أن نعرف إلا ظاهر الأشياء فا معرفة نسبية وظاهرية ° . 

وکا ف عا فرذت 
الفكر وتنظيمه. وإن أنكر شيا فإنما ينكر إمكان معرفة الحقيقة الخارجية في ذاتها أو الشيء 
في ذاته» أو الغيب؛ لأنه لا يدحل في مقولات الفكر وقوالبه. وأية مثالية وابتعاد عن الواقعية 


.۱۳۹ -۱٤ ص‎ )۱( 


(۲) نظرية المعرفة: د. راجح الكردي = مرجع سابق ص50 7. 





کا 
ب - الاتجاه المادي: (الواقعي): 
يقوم هذا الاتحاه على نظرية تعتبر المادة هي الأصل في الوجودء وأن المادة هي الحقيقة 
الوحيدة» وأن الوحود ومظاهره وأحداثه يمكن تفسيرها مظاهر ونتائج للمادة. 

ويستند هذا الاتحاه إلى قاعدة أساسية تقوم باعتبار العالم الخارحي المادي هو الذي يمثل 
الحقيقة الكبرى» وأن هذه الحقيقة الموضوعية ذات وجود مستقل عن الوحي أم كان حكمًا 
عقليًا خالصًا 9 , 

وهذا الابحاه يسمى بالواقعي» نسبة إلى الواقع» ويرادفه الوحود الفعلي» ويقابله الخيالي 
والوهمي والفكري أو العقلي ”" . 

وهذا المصطلح يطلقه المتكلمون المسلمون .معي ما في الأعيان في مقابل ما في الأذهان: 
أي يطلقونه على الوجود الواقعي الخارجي المقابل للموجود الذهيئ. إذ مع الأعيان عندهم: 
«ما له قيام بذاته» والأعيان الثابتة: هي حقائق الممكنات في علم الله تعالى) 7 وهم بمذا 
يجعلون للشيء الواقعي وجودًا حارجيّاء ووحودًا واقعيًا في علم الله تعالى أو كما يقولون 
وجودًا في نفس الأمرء إذ نفس الأمر معناه عندهم: «العلم الذات الحاوي لصور الأشياء 
ا E Ep AE‏ ان 
ويطلق الواقع على العموم على الحاصل» والواقع: ما حدث ووجد بالفعل وهي مرادفة 


الحادث) 0 . 


اذا 
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أما الواقعية .ممعناها الفلسفى بوجه عام فهى «صفة الواقعى: تقول واقعية التفكير أي 


.55١ص المرجع السابق‎ )١( 

(؟) النزعة المادية في العالم الإسلامي. تأليف: عادل التل. دار البينة ص١»‏ 5١41١هء‏ ص١‏ 5. 
(۳) نظرية المعرفة د. راجح الكردي مرجع سابق ص۲۸۳ . 

(:) الجرجاني: التعريفات ص .7١7‏ 

(5) المرجع السابق ص ”7 . 

03 المرحع السابق ص .٠١۷‏ 





مطابقته للواقع» والواقعية تطلق على المذهب الفلسفي الذي يقوم على نظرية تحقق المثال» أي 
تعده شيئًا واقعيًّا أو تقدم الواقع على المثال 29 . 

وقد اتخذت الواقعية مصطلحها الفلسفي - بوحه حاص - عدة صور» إذ أطلقت 
على: «الواقعية الأفلاطونية الي تقرر أن المثل باعتبار ذاتما أحق بالوجود من الأشياء 
المحسوسة» لأا صورة روحانية موحودة في عالم حقيقي يسمى بعال المثال» ونسبة هذه المثل 
إلى صورة العالم المحسوس كنسبة الموحودات الحقيقية إلى صورها الي في المرآة. وأطلقت 
الواقعية في القرون الوسطى على المذهب الذي يقرر للكليات وجودًا مستقلاً عن الأشياء الي 
تمثلها. وهي بهذا تقابل الاسميّة 27 والتصورية. وأطلقت على المذهب القائل: إن الوجود 
مستقل عن معرفتنا الفعلية» لأن الوحود غير الإدارك. وعلى مذهب من يرى أن الوحود 
بطبيعته شيء آحر غير الفكر» فلا بمكنك أن تستخرج الوجود من الفكر على سبيل 
التضمن. ولا أن تعبر عن الوجود بحدود منطقية تامة ووافية. وهي هذا المعيى مذهب يرى أن 
الوحود الحقيقي مقابل للوجود المعقول وأن يتضمن بسبب ذلك جانبًا من اللامعقولية. 

والواقعية عند الرياضيين: هي القول بأن العالم لا يبدع الصورة والحقائق الرياضية بل 
EES‏ 

وعلى هذا فالواقعية مذهب مقابل للمثالية» وكلا المذهبين متلازمان في التقابل منذ 
أقدم عصور التفكير لأنهما تفسيران للوحود والمعرفة» (" . 

يقول «كولن ويلسون» في كتابه «اللامنتمي» إن العقل يقود إلى طريق مسدود» ولكن 
إذا كان هناك حل فإنه يجب أن يوجد لا في العقل» وإنما في فحص التجربة. إلا أننا يحب أن 
نحتفظ في أذهاننا بالاحتمال المنطقي القائل بأنه قد لا يكون هنالك. وعلى كل حال يحب 


(؟) الاسميّة: هي المذهب الذي يرجع المعاني العامة إلى الأسماء وتنكر وحود الكليات في العقل وفي الخارج (د. صليبا: 
المعجم ۸۳/۳). 


(*) المرجع السابق ؟/5517. 





علينا الآن أن نتفحص هذا المفهوم التجريي 7" . 

وعندما تقدم التفكير العلمي في القرنين السابع عشر والثامن عشر تقدمت معه 
نظريات الترعة الحسية وبخاصة بعد النجاح الملحوظ الذي أحرزته العلوم عن طريق الملاحظة 
والتجربة على يد «جحون سيتوارت مل» وأسسه الاستقرائية ومبدأً اطراد الحوادث» بالإضافة 
إلى النجاح الذي أحرزه كل من «كوبرنيكس» و «حاليليو» وهوبز ونيوتن وقد افترض 
هوبز وجود الح ركات الخارجية الي تتسبب في إحساساتناء وتكتسب المعرفة عن طريق 
الإحساسات بالأشياء الخارجية. 

ولقد حاولت النظرة التجريبية دحض نظرية الأفكار الفطرية الواضحة بذاتها الى يقوم 
عليها مذهب ديكارت العقلي» فتمت مناقشة النظريتين فأثبتت المناقشة احتلاف وحهات 
نظر كل منهماء وأهم نقاط الخلاف الجوهرية نقتطين أساسيتين هما الأساس المنطقي» 
والأساس النفسيء فإذا كان لدينا سؤال يتعلق بالتصورات العامة من تلك التصورات الي 
تستخدم في الرياضيات والعلوم» فهذا بمكننا تحليلها على أنواع من استحالة هذا التحليل 
لأسباب منطقية تتعلق باحتلاف كل من موضوعات الحس وموضوعات المنطق ° . 
المنهج التجريي والعقل: 

لم تنكر النظرة التجريبية العامة العقل وأهميته في العملية المعرفية» وإِنما أنكرت وحود 
أفكار فطرية وقبلية فيه» فالعقل موحود فينا (صفحة بيضاء) ولا يوحد به إلا ما يخلطه يراع 
الخبرة» فالمعرفة المبيريقية (التجريبية) تتميز بعامل أساس هو التصاقها بالخبرة» وبرغم أن هذه 
الحقيقة تعتبر من نوافل الكلم, إلا أنه يجب التأكيد عليهاء وأيا ما تسمى الخبرة بالمعطيات 
الحسية» بالإضافة إلى عامل الخبرة» فهناك العامل الوظيفي أي استخدام المنطقة بجانب 
e‏ 


)١(‏ كولن ويلسون «اللامنتمي») دراسة تحليلية لأمراض البشر النفسية في القرن العشرين» ترجمة أنس زكي حسن» دار 
العلم للملايين» بيروتء الطبعة الأولى يناير »١95/‏ ص7". 
0( مفهوم العقل في الفكر الفلسفيء, إبراهيم مصطفى مرجع سابق ص57 .١‏ 


(۳) محمد علي أبو ريان «الفلسفة ومباحتها» مرجع سابق ص917١.‏ 





ويعتقد التجريبيون أن المعرفة بالعقل الخالص هي معرفة منطقية تساعدنا على اشتقاق 
المعرفة من مصادر أخرىء ولكنها ليست هي في ذاتها مصدر المعرفة الأساسي عن الواقع» في 
حين أن العقليون ينكرون أن للعقل مثل هذه الوظيفة المحددة. 

وتناول التجريبيون موضوع المعرفة التحليلية والتركيبية للرد على العقليين الذين يرون 
أن المعرفة تقوم على الأفكار الأولية القبلية الواضحة بذاتماء فالمعرفة التحليلية مثل الرياضيات 
لا تمدنا بأية معرفة عن الواقع» بينما المعرفة التركيبية مثل الأخلاق وما بعد الطبيعة فإنها تمدنا 
بالمعرفة» لأن المعرفة التحليلية لا تضيف جديدًا إلى الموضوعء بينما تضيف المعرفة الت ركيبة 


eM ديد‎ 


.١ 4 مفهوم العقل في الفكر الفلسفي د. إبراهيم مصطفى - مرجع سابق ص5‎ )١( 





المطلب الثاني 


الاتجاه العقلي العربي 


لم يكن منهج الصحابة الكرام رضوان الله عليهم تقديم شيء على كتاب الله وسنة 
رسوله محمد كَكْةِ بل كانوا يتلقون النصوص من البي ية ويقرون ويسلمون بماء وهم 
يأحذون هذه النصوص مأحذ المفتقر إليهاء المعول عليها. 

يقول الإمام ابن القيم رحمه الله: (... بل كلهم على إثبات ما ما نطق به الكتاب 
والسنة كلمة واحدة من أوهم إلى آحرهم» لم يسموها تأويلاء ولم يحرفوها عن مواضعها 
تبديلا ول يبدوا لشيء منها إبطالاء ولا ضربوا لحا أمثالا.. ولم يقل أحدٌ منهم يجب صرفها 
عن حقائقهاء وحملها على مجازهاء بل تلقوها بالقبول والتسليم» وقابلوها بالإبمان والتنظيم» 
وحعلوا الأمر فيها كلها أمرا واحدا» وأحروها على سن واحد» ولم يفعلوا كما فعل أهل 
الأهواء والبدع» حيث جعلوها عضين» وأقروا ببعضها وأنكروا بعضها من غير فرقان 

07 

. ٠ مبين)‎ 

أرى قبل الحديث عن نشأة الاتحاه العقلي الحديثء؛ أن من المهم الإشارة إلى حذور 
هذا الاتحاه والمتمثلة في : 
-١‏ الاتجاه العقلى لدى الفرق الكلامية: 

لقد كان الصحابة الكرام أشد الناس تسليمًا للشريعة» ب للنصوص» وعلى هذا 
سار سلف هذه الأمة الصال» معتصمين بكتاب الله وسنة رسوله حمدىياي فقد كان مرحع 
التنازع عندهم هو كتاب الله وسنة رسوله محمد ياء ولم يكن العقل إلا حادمًا للشريعة» 
وأداة للفهم والاستنباط» ولم يكن حاكمًا على الشريعة» ولا مهيمنًا عليهاء ولا مقدمًا على 
نصوصهاء بل وضع الموضع الذي خلق من أحله وحعل مناط التكليف. وقد (كان الناس أمة 
واحدة ودينهم قائمًا في خلافة أي بكر وعمرء فلما استشهد قفل باب الفتنة عمر - رضي 


)١(‏ إعلام الموقعين عن رب العالمين» تأليف الإمام ابن القيم الجوزية» دار الكتب العلمية») بيروت» الطبعة الأولى» 


.45/١ م195١‎ - ه١‎ 





الله عنه - وانكسر الباب» قام رؤوس الشر على الشهيد عثمان حي ذبح صرراء وتفرقت 
الكلمة» وتمت وقعة الجمل» ثم وقعة صفين» فظهرت الخوارج» وكفرّت سادات الصحابة» ثم 
ظهرت الروافض والنواصب» وف آخحر زمن الصحابة ظهرت القدرية» ثم ظهرت المعتزلة 
بالبصرة والجهمية بخراسان» في أثناء عصر التابعين» مع ظهور السنة وأهلها إلى بعد المثتين» 
فظهر المأمون الخليفة وكان ذكيا متكلمًا » له نظرٌ في المعقول» فاستجلب كتب الأوائل؛ 
وعرّب حكمة اليونان» وقام في ذلك وقعدء وخب ووضع» ورفعت الجهمية والمعتزلة 
رؤوسها بل والشيعة» فإنه كان كذلك وآل به الحال إلى أن حمل الأمة على القول بخلق 


0 , 
وقد كان تحكيم العقول سببًا لنشوء الفرق» وبخاصة تلك الفرق الكلامية كالمعتزلة 
والجهمية وغيرها. 


وتعتبر فرقة المعتزلة أبرز الفرق الكلامية تقديسًا للعقل وتعظيمًا له» ومن أوضح ما يدل 
على غلوهم فيه» أن قدموه على الكتاب والسنة و الإجمال والقياس» وحيث إفهم أعطوا 
للعقل متزلة لم يعطها له الشرع» وأطلق عليهم «المدرسة العقلية الأولى» في تاريخ الإسلام 
وهي لوس O EAE N N‏ 

وهم من بمثلون الابحاه العقلي القلم» الذي هو من الحذور الأساسية للاتجاه العقلي 
المعاضير: 

ولقد بقي امتداد المنهج العقلي ق المذهب الأشعري» الذي قرر أصحابه أن اليقين لا 
يثبت إلا بالعقل» وأن المعتمد هو العقل عند التعارض» كما قي القانون الكلي الذي اعتمده 
الفخر الرازي وأتباعه والذي جاء فيه (إذا تعارضت الأدلة السمعية والعقلية» أو السمع 
والعقل» أو النقل والعقل» أو الظواهر النقلية والقواطع العقلية» فإما أن يجمع بينهماء وهو 
محال؛ لأنه جمع بين النقيضين» وإما أن يردا جميعًاء وإما أن يقدم السمع وهو حال» لأن 


)١(‏ سير أعلام النبلاء للإمام الذهبي» مؤسسة الرسالة» بيروت»؛ ط السابعة» تحيقي الشيخ شعيب الأرنؤوطء 
۱ 

(۲) انظر منهج المدرسة العقلية الحديثة ف التفسير. د. فهد الرومي ص17 مؤسسة الرسالة للطباعة والنشر. بيروت - 
الطبعة الثالثة ٤٠۷‏ ١اه.‏ 





العقل أصل النقل» ولو قدمناه عليه كان ذلك قدحًا في العقل الذي هو أصل النقل» والقدح 
في أصل الشيء قدح فيه. فكان تقديم النقل قدحًا في النقل والعقل جميعًاء فوحب تقدم 
الخ وا ان اوا ن فو 

وهذا المذهب العقلي له حضوره في العا لم الإسلامي» وذلك لتبن كثير من علماء العام 
الإسلامي لهذا المذهب الأشعري» وكذا بعض الأمراء كابن تومرت» ير الدون زحي 
وصلاح الدين الأيوبي رحمهم الله» واهتمام بعض الجامعات كالأزهر في مصر الذي بمثل أبرز 
المراكز العلمية في العالم الإسلامي. 
؟ الاتجاه العقلي لدى الفلاسفة المسلمين: 

عند الحديث عن الاتحاه العقلي العربي الحديثء فلابد من الإشارة إلى أن له علاقة 
وثيقة بالاتحاه الفلسفي القديم» وإن كان هذا الأخير لم بحظ بدراسات واسعة عند أهل السنة 
في العصر الحديث. 

لقد كانت هذه الأمة في غيئ عن الاشتغال في الفلسفة والتدقيق فيهاء ولكن الذي 
برهم هو براعة اليونان في المنطق والطبيعيات والرياضيات» فأقبلوا على هذه الفلسفة في 
شيء من التمجيد والتقديس وتلقوها بالقبول. 

وبعد أن دحلت الفلسفة إلى بلاد المسلمين» وتسلطت على عقول بعض أبناء 
المسلمين» بدأ بعض الأعلام من الفلاسفة المنتسبين إلى الإسلام» ينشرون فلسفة اليونان 
ويشرحوفاء وحندوا لذلك نفوسهم ومواهبهم» من أمثال يعقوب الكندي» وأبي النصر 
القاراييا ا و 

وما زالت هذه الفلسفة محل الاعتناء والاحتفاء حي عصرنا هذا» حيث يلحظ عند 
أصحاب الاتحاه العقلي العربي المعاصر اهتماماً واستنادًا إلى آراء وأفكار الفلاسفة القدماء 
وخاصة المنتسبين منهم للإسلام» ويبرز ذلك ق الآن: 

-١‏ دراسة أصحاب هذا الاتحاه العقلي للفلسفة وتخصص بعضهم والتأليف فيهاء 


)١(‏ درء تعارض العقل والنقل» لشيخ الإسلام ابن تيمية» 4/١‏ وانظر أساس التقديس للفخر الرازي ص‌۲۲۱-۲۲۰. 
(۲) انظر: تاريخ الفكر الفلسفي في الإسلام» د. علي أبو ريان» دار النهضة العربية» الطبعة الثانية» ص514- 888. 





حيث يقول محمد إقبال عن كتابه تحديد التفكير الديئ في الإسلام ((وإن لأعتزم في هذه 
امحاضرة أن أناقش مناقشة فلسفية بعض الأفكار الأساسية في الإسلام» آمل أن يتيح لنا ذلك 
على الاقل فهم معبئى الإإسلام فهما صحيحاء بوصفه رسالة للانسانية كافة))/ 3 

ويقول: («وقي هذه المحاضرات الى أعددتما أحاول بناء الفلسفة الدينية الإسلامية بناء 

حديداء آحذا بالاغتار»المأثرر من فلسفة الإسلام إلى جاتب :نذا بحرى على المعزفة الانسانية 
ا (Ms.‏ 

والأفغاني» حيث كانوا يدرسوما لتلاميذهم من خلال عقد الدروس» أو من خلال منهجهم 

الذي سلكوه في محاولة التوفيق بين القضايا المستجدة» وأحكام الشريعة الثابتة» أو من خلال 

ما ينشر في مؤلفاتهم. 

-٣‏ تمجید التيار العقلي العربي الحديث للفلاسفة القدماء» وهذا يتصح من خلال 
ثنائهم عليهم» والإشادة بهم وبأقوالهم وآرائهم» وال ظهرت على فلسفات وآراء وأفكار 
الاتحاه العقلى العربي في العصر الحديث. 

يقول محمد عمارة: (... لقد استطاع ابن رشد أن يصد هجوم الغزالي على الفلسفة 
والفلاسفة» وذلك عندما ناقش حججه وفندها 2 كتاب (تمافت التهافت»»و أيضًا عندما 
على أرسطو بداية امتلاك اللغة العربية وفكرها اله لفلسفي» لآراء نقية غير مشوبة ما احتلط ها 
من آراء أفلاطون ونظريات الأفلاطونية الحديئة - والميلاد الحقيقى للمدرسة الفلسفية العربية 
الحديثة العقلانية ... وقدم أثر المحاولات حدية وتوفيقا في عقد صلات الزمالة والمؤاحاة بين 
«الفلسفة») وبين «الشريعة») انطلاقا من الفهم ا لعقلان ١‏ لمستنير للدين بواسطة البرهان ١‏ لعقلي» 

قي A‏ اد ع لم 
)١(‏ تحديد التفكير الديئ في الإسلام؛ محمد إقبال» ترجمة عباس محمود» مطبعة لحنة التأليف والنشرء القاهرة» ٥۹۰٠م‏ 

صه .١‏ 
(*) المرجع السابق ص5. 





أسباب ظهور الاتجاه العقلي العري الحديث: 

للتيارات الفكرية والمناهج الثقافية عوامل تسهم في نشوئهاء ومن ثم انتشارهاء وقد 
كان لظهور الاتحاه العقلي الغربي أسباب كثيرة أسهمت في ظهوره» وسأتحدث عن سببين 
فقط. قد تدخل بقية الأسباب الأحرى في هذين السببين ضمنًا: 

الأول: التحلف العلمى والحضاري» الذي أصيبت به الأمة في عصورها المتأخرة بعد 
أن فتح المسلمون كثيرًا من بلاد الدنيا شرقا وغربّاء حيث كانوا يسيرون على هدي من 
لك ET‏ ا 


2 


بال 0 aT e‏ ف الأرض 0 رع ال فاد الان 
و طلخت و 
اال مکی هم دِيم آأَذِى أزتَطَى هم و aT‏ 
NISC‏ 
وأزهر في جميع هذه النواحي» من هذا الدور من دور الخلافة الراشدة» فقد تعاونت فيه قوة 
الروح والأحلاق والدين والعلم والأدوات المادية في تنشئة الإنسان الكامل» وفي ظهور 
المدنية الصالحة» كانت حكومة من أكبر حكومات العالم» وقوة سياسية مادية» تفوق كل 
قوة في عصرهاء تسود فيها المثل الخلقية العلياء وتحكم معايير الأخلاق الفاضلة» في حياة 
الناس ونظام الحكم» وتزدهر فيها الأخلاق والفضيلة» مع التجارة والصناعة» ويساير الرقي 
الخلقي والروحي» اتساع الفتوح واحتفال الحضارة» فتقل الحنايات» وتندر الحرائم بالنسبة 
إلى مساحة المملكة وعدد سكافاء ورغم دواعيها وأسبابماء وتحسن علاقة الفرد بالفرد» 
والفرد بالجماعة» وعلاقة الجماعة بالفرد» وهو دور كمالي لم يحلم الإنسان بأرقى منه» ولم 
يفترض المفترضون أزهى منه ولم يكن إلا بسير الرحال الذين يقولون الحكم ويشرفون على 
المدنية وتربيتهم وعقيدتهم وخطتهم في الحكم وسياستهم)"" . 


٠١ آل عمران‎ )١١ 

.٠١ التور:‎ )۲( 

(۳) ماذا حسر العام بانحطاط المسلمين» لأبي الحسن الندوي ص7١1١-8١١‏ دار الكتاب العربي - بيروت- الطبعة 
الثامنة 4 15٠6‏ ١ه‏ - 9/4١م.‏ 





(لقد كانت الأمة عزيزة ممكنة» لا تبتغي العزة بغير الإسلام» وكانت كذلك أمة 
مستعلية بإمافها مصدافًا لقوله تعالى: ل وَلَا تَهِنُوأ ولا تَحَرَتُوا وَأنتُمُ آلأَعَلَوَنَ إن كنثم مُؤْمِيينَ 
(2 4 7 ثم بدأ الضعف والانحراف يدب ف أوصالها حق وصلت في قروا المتأعرة إلى 
الحضيضء (وإنه لأمر يبعث على الذهول» فكيف تأتى للأمة الى ارتفعت إلى القمم 
السامقة» أن تتدن إلى هذا الدرك من الضياع والذل والهوان وال بوط المسف الذي 
وصلت إليه اليوم)”" . 


لكنها سنة الله ال لا تحابي أحدًا أبدّاء فكما جعل العزة بحمل رسالة هذا الدين» جعل 
الذلة لمن جاد عنه» أو فرط فيه» وبقدر قرب الإنسان من المنهج الحق يكون له التمكين» 
وبقدر بعده يكون عليه الشقاءء وسنة الله ألا يغير ما بقوم حى يغيروا ما بأنفسهم؛ كما 
> 1-6 4 
ی قوله تعال $ رت آله ف ؤم حَق مقو ما يأطيوم ) اوور سسا 
« ظهّرَ الفساد و فى ا لبر بِمَّا كَسَبَتَ أُيَدِى آلا س لِيذيقهم ب ای يلوا عله 
يَرَجِعُونَ 2 »4 ” وقوله کله في حديث بن عمر (إذا تبايعتم بالعينة» وأحذقم بأذناب 
البقر» ورضيتم بالزرع» وتركتم الجهاد سلط الله عليكم 1 لا يزعه حئى ترجعوا إلى 
دينكم) 4 
يقول الأستاذ محمد المبارك عند حديثه عن عصر الانحطاط في المجتمع الإسلامي 
المعاصر: (ضعف التفكير العلمي» وتوقف المسلمون عن السير في كشف سنن الكون» 
وأعرضوا عن هذا إعراضًا يكاد يكون تامّاء فأهملت علوم الكون أو الطبيعة» بل انتشرد 
0 0 بصعت ٤‏ ااي 0 عور اديه اموس الس 
د ارات 
(۱) آل عمران ۱۳۹. 
(۲) واقعنا المعاصر» محمد قطب ص ١٠١١ء‏ مؤسسة المدينة للصحافة والنشر طا» ٤٠۷‏ ١ه.‏ 
(۳) الرعد/ آية ١١‏ 
)٤(‏ الروم/ آية 4١‏ 
(5) أخحرحه أبو داود في كتاب البيوت - باب النهي عن العينة */1/5-51/54”» ح: 254517 ورواه أحمد في مسنده 
5 وقال الألباني في صحيح الجامع (صحيح) 1١15/١‏ ح: .54١5‏ 
(5) المجتمع الإسلامي المعاصر -- محمد المبارك ص٤ »٥‏ دار الفکر ط٤»‏ ٩۱۹ھ‏ - 9179١م.‏ 





ومثل هذه الإشارة من الأستاذ محمد المبارك رحمه الله على تمافت الدعوى الي يتزرع 
بما الاتجاه العقلي العربي من أن توجه الفكر الإسلامي يقف عائقا أمام الأحذ بأسباب التقدم 
المادي والتقئ» فالدعوة إلى النهضة والعلم والاهتمام بالتقنية هم لكل من يتبئ الدعوة 
والإصلاح عند المسلمين. 

السبب الثاني: الانبهار بحضارة الغرب والأحذ عنها بلا تمييز: 

في السبب الأول قد تم الحديث عن الضعف الشامل الذي أصاب الأمة في حضارقتًا 
وفكرهاء وقد صادف ذلك الضعف ظهور الحضارة الغربية المعاصرة ببريقهاء وماديتهاء 
وفتنتهاء وقد (استيقظت أوروبا من هجمتها الطويلة» وهبت من مرقدها جنونة تتدارك زمان 
الغفلة والجهل» وتعدو إلى غايتها عَدَوَاء بل تطير إليها بكل جناح» تسخر قوى الطبيعة 
وتكشف عن بحار وقارات كانت بجهولة» وتفتح فتوحًا حديدة في كل علم وفن» وف كل 
ناحية من نواحي الحياة» ونبغ في هذه المدة القصيرة رحال ومبتكرون في كل علم وعبقرية» 
أمثال : كوبر نيكس وبرنو وغليليو وكيلورونيوت وغيرهم الذي نسخوا النظام القدم 
وا واكتشفوا عوالم في العلم» ومن الرحالين المكتشفين» أمثال كولمبس 
وفاسكودي غاما وماحلان. كان تاريخ الأمم في هذه الدور وفي صياغة وسبك» وكانت 
نوم الأمم والشعوب بعضها في أفول وبعضها في طلوع, ويصير الآفل طالعّاء والطالع آفلا 
وكانت ساعة قي ذلك الزمان تساوي يومًا بل أيامّاء ويوم يساوي عامًا بل أعوامّاء فمن 
ضيع ساعة فقد ضيع زمئاء ولكن المسلمون لم يضيعوا ساعات وأيامّاء بل ضيعوا أحقابًا 
اجا انتهزت فيه الشعوب الأوروبية كل دقيقة وثانية» وسارت ا ا ف كل مدان 
من ميادين الحياة» وقطعت في أعوام مسافة قرون... ولم يكن انحطاط المسلمين في العلوم 
ديكو OBE EE E N‏ 

و (لا شك أن التقدم العلمي المذهل للغرب كان قويًا دفاقاء له من القوة والانتشار 
والاستيلاء» ما بمر العقول وفتن الألباب ولا غروء فقد بذ بذلك كل تقدم علمي عرفه العام 
وسمعت عنه البشرية في التاريخ المترامي الأطراف؛ واستطاع أن يخرج من الأسرار ويكتشف 


.١54-١57”ص ماذا حسر العالم بانحطاط المسلمين؛ أبو الحسن الندوي» مرجع سابق‎ )١( 





من الاختراعات ما حعل أبصار الناس وعقوطم تتعلق به» بل تفتئن» وتسبح به وقلل لبراعته 
TEE‏ 

وقد (تخلفت الشعوب الإسلامية عن ركب الحضارة والتقدم العلمي» ونسيت تراثها 
ومضتهاء وعزقاء وعلمهاء بل عقلهاء وصاحبها مع هذا ضيق في الفكر» وتعطيل للقوى 
الفطرية» وجناية على تعاليم الإسلام» وسوء تفسير لتعاليمه» ال تحث على استخدام العقل» 
والتفكر قي الكون» واقتباس الصا النافع» وتطوير المفيد الحسن» وإعداد القوى الممكنة 
للدفاع عن الدين والديار وإرهاب العدو» وتسخير كل شيء والاستفادة منه لنفع الإنسان 
اي م 

لقد برز الانبهار في الحضارة الغربية المعاصرة والإعجاب في صور كثيرة» وهذه الصور 
تدل على الانعكاس المباشر لتلك القيم الى حلت في العالم الإسلامي من الحضارة الغربية. 
فإرسال البعثات العلمية إلى أوروباء وعودتما وقد حملت بالقيم الغربية والدعوة إليها في قلب 
العام الإإسلامي» والمطالبة بتقليد الغرب في نظمه السياسية» والاجتماعية والاقتصادية 
والفكرية» ونبذ أصول المعاملات الشرعية» وإحلال القانون الغربي محلهاء والدعوة إلى 
مواكبة الغرب بحضارتهم مرها وحلوهاء صالحها وطالحهاء كلها صور ظاهرة للعيان لمن قرأ 
في تاريخ الأمة الإسلامية المعاصرء بل هي أمور بادية للعيان» بمارسها المسلمون في كل 
جوانب حياتهم إلا من عصمهم الله عن ذلك. 

هذا الانبهار بحضارة الغرب» كان سببًا في نشوء التيارات العقلية على اختلاف 
توجهاقّاء وبعدها عن الشريعة الإسلامية» حيث حدد النموذج العقلي الغربي» الذي هو من 
إفرازات الحضارة الغربية المعاصرة المنهج الذي سّلكه الاتحاه العقلي العربي في منهجية التغير 
الحضاري والمدي والاجتماعي. 
؟- تيارات الاتجاه العقلي العربي: 

يؤكد الباحثون في مسألة الاتحاه العقلي على الفرق الكبير الذي تتحدد به العقلية 


)١(‏ الحضارة الإسلامية مقارنة الحضارة الغربية. دكتور توفيق الواعي ص 585» الناشر دار الوفاء للطباعة والنشر 


.م٠۱۹۸۸‎ - ه١‎ 5٠04 2١ والتوزيع؛ المنصورة‎ 
.1۹٦ -٦۹ ٥ص المصدر السابق‎ )۲( 





العربية عن غيرها من العقليات» وهو وجود النص المقدس «الوحي») في الثقافة العربية 
الإإسلامية» ما جعل هذه الا تحاهات العقلية تتجلى من خلال علاقتها بالئنص. 

فالعقلانية اليونانية منذ القرن السادس قبل الميلاد لا توحد لديها مشكلة الوحى» ومن 
ثم لم يوحد صراع بين العقل والنقل» أو عملية توفيق ونحوه» وإنما كان العقل بحدسه أو 


تق اله قو TT O‏ 


أما عقلانية الغرب الحديث تطوراقاء فعلى الرغم من قيامها على صراع حاد مع النص 
الديئ الذي ضغط على العقل الأوروبي حى وصل مرحلة الانفجار؛ إلا أها حسمت أمرها 

أما الاتحاه العقلي العربي فإنه ظهر في حو يمن عليه النظرة النقدية للنصوص القائمة 
على يمان يقيئ بأكها وحي من عند الله وأنه يتجلى من خلاها الحق الذي لا يقبل 
التشكيكء ثما يجعل من الصعب اختراق هذا الإبان في محاولة عقلنة الفكرة الإسلامى. 

وعليه: فإن الاتحاه العقلى أيّا كانت صورته فإنه يتحدد من خلال موقفه من النصوص؛ 
بل ويتحدد الموقف منه في المجتمع الإسلامي من خلال هذا الموقف الذي تتخذه 7" . 

- التيار الأول: 

تيار ينكر النصوص ويرفضها ولا يعتبرها ضمن منظومته الفكرية وهذا التبار يمثل التيار 
الالحادي المادي» الرافض للشريعة جملة وتفصيلا. 

وهذا التيار ينظر إلى النصوص بصفتها سلطة كابحة للعقل» ومعوقة للحركة العقلانية 
المنتجة» وإذا كانت هذه العقلانية مسبوقة يمثال قدوة وهو العقلانية الغربية في العصر 
الحديث» فإن هذه العقلانية - الغربية - 4 تحقق وتدمو إِيابيًا إلا حيدما «احررت العقل 
من النقل وراهنت على فك المعرفة عن الحيئة الدينية وانتزعت العقل وقيمه عن الدين وعن 
الوصاية الى يمارسها عليه ») ا 


.١70ص السلفية وقضايا العصر. د. عبدالرحمن الزنيدي» مرجع سابق»‎ )١( 
.١75 المرجع السابق (بتصرف) ص‎ )5( 
.١١7ص اغتيال العقل» برهان غليون» ص١٠٠٤ 27 نقلاً عن: السلفية وقضايا العصر مرجع سابق‎ )۳( 





لقد عانن الفكر التنويري الغربي في سبيل زحزحة القداسة عن النص الديئٍ والخروج 
من قبضة العلم اللاهوي» ولكن عوامل نفسية وفكرية واحتماعية ساعدت هذا الفكر في 
مهمته» لعل من أبرزها: الخنق التام الذي كانت تمارسه السلطة الدينية للفكر الحرء 
والتشكك القائم حي قبل عصر التنوير حول صحة إلهية الكتب المقدسة» ووضوح بعض 
المفارقات بين ما قدمته المعرفة الدينيّة عن الكون والإنسان» وما كشفه العلم التجريي 
الحديث» هذا وغيره» أسهم في تحقيق العقلانية التنويرية أهدافها الفكرية والاحتماعية © . 

لكن الأمر بالنسبة للعقلانية العربية تحاه الإسلام أصعب (فإن التصور الإسلامي المجتمع 
عليه لتزيل القرآن تحد حقيقي للعقل التاريخي والنقدي والفلسفي» مهما كانت مستوياته 
التعبيرية بداية من الى هي أكثر سذاحة حن أسماها» 7 . 

ومع هذاء فلا مناص أمام الاتحاه العقلي العربي - الذي يؤيد القطيعة التامة مع النص 
- سوى المغامرة وبذل الجهد» وهنا تأي مشكلة الحركة؛ هل تبشر هذه العقلانية .مذهبيتها 
الفكرية في العالم العربي وتعمل على إرساء القيم» ودعم الأنشطة المتجهة في هذا المضمار مع 
إغفال قضية النص الديئ» وما يشع منه مع إعاث اده و كمال الصورة الحياتية الي 
يدعو إليها في نفوس العامة الذين هم موطن التبشير بمذه العقلانية؟ 

هذا من غير الممكن واقعًاء ومن ثم سلك هذا الاتحاه العقلي في تعامله مع النص 
مسالك شى: 

أ- مسلك رفضها تمامًا وشكك بصحتهاء بل بصحة الدين كله واعتباره إنتاجًا خياليًا 
تركته لنا الثقافة العربية» كما يقول صادق العظم واعتبار ما ينطوي عليه القرآن من قصص 
أساطير كالإلياذة والأوديسة» ونحوها من الأساطير لا تعبر عن حقائق بقدر ما تعبر عن فكر 
يلق :في عضر من العضوز 0 , 

ب- مسلك الالتفاف عليها دون مصادقة جلية للنصوص وإن كانت الغاية رفضها؛ 
ويكون ذلك بعد الدراسة المباشرة للنص القرآن ومضامينه» وإنما ينصب الحديث على 
)١(‏ السلفية وقضايا العصر» مرجع سابق ص78١.‏ 


(۲) المرحع السابق ص۷۸٠‏ . 
(*) نقد الفكر الديئ» صادق جلال العظم ١5‏ نقلاً عن السلفية وقضايا العصر مرجع سابق 178. 





الاريك لقعلل النى نق دلا فلي رار الإا دلا ن أن عى كما داب الاس 
من البدايات القرآنية وغيرها تاريخ موهومًا لإسلام مثالي م يوحد) 4 

وهكذا من خلال نقد التاريخ الواقعي لحياة المسلمين» ونقد الدراسات التاريخية الي 
تبرز حوانبه الإيجابية» يحاول أصحاب هذا المسلك تحطيم الصورة المثالية الى يهفو إليها 
اللاعقلانيون في الارتقاء بالمجتمع العربي الحاضرء كما يتم إضعاف قيمة النصوص الى بقيت 
نصوصًا أدبية لم تستطع إقامة مجتمعات عقلانية حضارية - حسب تصور أصحاب هذا 
الل 

ج - وهناك مسلك لا يرفض الوحي رفض الأولين» ولا يعرض عنه ابتداء كالآخرين؛ 
ولكنه يدرس الوحي بصفته نصًا ترائيًا.منهج عقلاني» يتمثل فيما وصل إليه الفكر المعاصر 
من أدوات نقدية متحررًا من الشعور التقديسي للنص من جهة» ومن الضوابط الي صاغها 
العلماء المسلمون بصفتها منهجًا لدراسة النصوص الشرعية» ومعرفة مرارات الله فيها ومن 
جهة أخرى. 

وعثل محمد أركون أحد رواد هذا المسلك؛ حيث سعى - كما يقول هشام شرابي: 
«الكسر طوق الفكر التقليدي الأبوي الذي احتكر التفسير القرآني وبالتالي تفسير التاريخ 
الإسلامي والعربي» والقيام بقراءة النصوص التاريخية والدينية قراءة حديدة - تعتمد أساليب 
علو اللسانياك والسيمولوجعيا "الكذياءة ومتييية الغليء الاجعماعية بوالاسانية 7 

ويستعمل أركون ف قراءته منهج هدجر للتفكير» وهو التفكير في الإسلام مباشرة دون 
اعتماد الوسائل والمناهج المتبعة في دراسته» حن الوقت الحاضرء متجاورًا «المنطلقين 
الدوجماويين: منطلق الإبمان الديئ» ومنطلق الأيدلوجية العينية) ° . 

- التيار الثاني: 

هذا "النيان ل رة ادن من الضورة السابقةة "كما ها فيل تارا رة اة 
للأولى» وإن لم تكن مرحلية بالمعي العام. 


.٠۸ بيروت» 1991م‎ 2١ العلمانية من منظور مختلف» تأليف عزيز العظمة» مركز دراسات الوحدة العربية»‎ )١( 
. السلفية وقضايا العصر. د. الزنيدي مرحع سابق ص۱۸۰‎ )۲( 

0 النقد | لحضاري للمجتمع العربي -- هشام شرابي ص؛ . 

(5) المرحع السابق ص ه ه. 





هذا التيار لم يقطع الصلة مع الوحي الإلهي «النص» تمامًًا كالأولى» إنما تؤمن بالوحي 
ابتداء» وإنما تمثل عقلانيتها في تنظيم العلاقة بين العقل والنقل؛ وتوزيع حقول المعرفة بينهماء 
فيه: «نميز بين العقلانية الإسلامية الي وعت النقل بالعقل» كما حكمت العقل بالنقل في 
المواطن والعوالم الى لا تستقل بإدراكها العقول» وبين عقلانية الغرب المتحررة من ضوابط 
النقل الديئ» منذ جاهليتها اليونانية» وحن فهضتها الأوروبية في العصر الحديث) 27 . 

هذا الاتحاه العقلي» وإن تمثل في تيار قائم بين السلفية والعقلانية» إلا أنه يضم لفيفًا من 
المفكرين متنوعي التخصصات, المختلفين في ميوهم واتجاهاقم السابقة 9 . 

بعض مفكري هذا التيار كانوا من أتباع العقلانية السابقة (القاطعة مع النص) ثم 
تراجعوا عن مواقفهم الحادة جاه الإسلام والوحي» وعادوا إلى التراث الإسلامي» وتفاعلوا 
مع الفكر الإسلامي المعاصرء ولكنهم لمن ينفكوا من منهجيتهم السابقة» وإن حفت حدقاء 
فصاروا ينقدون هذا الفكر الإسلامي, والحركة الإسلامية بأها تعاني من «تزايد جمود 
النصوصيين» وتدني جرعة العقلانية لدى العقلانيين فيهاء بل إن موقفها من العقلانية» تراوح 
بين الإهمال أو النفور أو العداء أو التحجيم) ”2 . 

والبعض الآخر من مفكري هذا التيار كانوا في الواجهة المقابلة» كانوا مفكرين 
البالؤتون عدي A O‏ رد كنا وكيك و6 11 ترق مرف اعفان RD‏ 
بصورتها الرائجة قبلا وهي الرافضة للإسلام» ولم يكن فرك - عامة - هؤلاء مؤسسمًا على 
المنهجية السلفية - وإن كان يصفهم العقلانيون بالسلفية .ممفهوم عام أي الإسلاميّة - كما 
أنه م يكن لديهم. عمق عقدي تقليدي كالأشعرية - مثلاً - سواء كانوا ما درسوا في 
الغرب» أو في البلاد الإسلامية. 

كان انشغالهم بالدعوة والقضايا الفكرية الموضوعية العامة مثل: المذاهب 
والأيدلوجيات المعاصرة؛ أو القضايا السياسية كتطبيق الشريعة؛ أوالاجتماعية كقضايا المرأة 
... إلخ. وكانوا يعلنون تب الموقف السلفي - جلة - بالرد على القرآن والسنة» وتقويم 
)١(‏ الح ركات الإسلامية رؤية مستقبلية - محموعة مفكرين .٠ ٤۲‏ 


(۲) انظر: ظاهرة اليسار الإسلامي - محسن الميلي 25 ۲. 
١؟)‏ الحركة الإسلامية رؤية مستقبلية - مرحع سابق ص ۳٤۲ -۳٤۱‏ . 





الواقع الذي لم يتفاعلوا معه ذاتيًا معيارما ورسم الصورة السامية الى جاء الإسلام ليرفع 
البشرية إليهاء ثم تفاعل هؤلاء مع الواقع فكرًا وحركة, واستقبلوا الراحعين من الموقف 
العقلاني بما يحملون من نقد للفكر الإسلامي والحركة الإسلامية؛ هذا الواقع الذي داخلوه. 
وهؤلاء الراجعون الناقدون - فضلاً عن استعدادات فكرية ونفسية - أثر عليهم فتنازلوا عن 
الموقف التقديسي للنصوص - الذي كان لديهم قبلا - إلى هذا الموقف العقلاني الوسيط بين 
العقلانية المصادرة للنصوص والدين» والموقف السلفي 27 . 

يذكر راشد الغنوشى» وهو يتناول الأصول الفكرية للظاهرة الإسلامية في تونس» أن 
هذه الظاهرة كانت ثمرة تفاعل عناصر ثلاثة هى: 

- التدين التقليدي التونسى المتمثل بالمذهب المالكى» والعقيدة الأشعرية» والتربية 
الصنوفية: 

- التدين السلفي الإخواني الوارد من الشرقء .ما فيه من رفض للبدع» ومناهج تربوية 
سياسية. 

وكان التدين السلفي الإاحوانى هو الموحة العاتية» فسار التدين العقلاني في طريقها فترة 
- ثم توقف وتساءل - وأمام ضغط الواقع والعزلة الي تعيشها الظاهرة الإسلامية في تونس» 
أعلن هذا التدين العقلاني انشقاقه باسم اليسار الإسلامي» ثم احتار صفة الإسلاميين 
التقدميين» وأنشأ ججلة 51-ه9 292 , 

ولكن ذلك لم ينف أن تسير الحركة الباقية نفسها في الاتحاه العقلاني؛ حيث تراجع 
التدين الإخواني لمصلحة الواقع وتحت ضغطه؛ أي لحساب العقلانية ضد التعامل المثالي 

تبدأ هذه الصورة من العقلانية في درجتها الى يمكن وصفها بالمحافظة بتجاوز المواقف 
)00 السلفية وقضايا العصر» مرجع سابق ص8/8١.‏ 


(۲) یرمز الرقمان إلى القرن الحادي والعشرين الميلادي والخامس عشر الهمجري. 
(۳) الح ركات الإسلامية قي الوطن العريي. محموعة باحثين» ط۲/ ١۱۹۸۹‏ م» مركز دراسات الوحدة العربية ص٤ .٠١‏ 





التقليدية السائدة في قطاع عريض من الحركة الإسلامية المعاصرة» ولكن مع الحرص كله أن 
يكون هذا التطور» «لا حركة هدم متأزمة» وإنما احتفاظًا في التجاوز وأن يتم قي أطر 
سلفية)» «أصولية» أي في حدود ما تسمح به النصوص من إمكانيات» حن وإن انتهى الأمر 
إلى مخالفة احتهادات سادت قليكًا أو حديثا» 29 . 

ثم تتبلور في منهجية» وإن اعترفت بالنص «القرآن والسنة) مبدئيّاء إلا أفها تحكم العقل 
قل ور فة ا و فار ار ا لد 
الأفغاني وعبده» الي تضاءل صيتها في ظل ال حر كة الإسلامية المعاصرة. 

وني هذا المسار: 

صارت الأولوية للعقل ا محكوم بالفكر المعاصر على النص من جانبين: 

© من جانب الإثبات» أي بدخول هذا النص ضمن الوحي الإلهي» أو إنكاره بناء 

على الاحتكام لهذا العقل. 
© ومن جانب القبول لمدلوله المباشر الذي لا محال للاشتباه فيه إلا من حيث انطباقه 
على رؤية هذا العقل» أو عدم اندراحه ضمن السياق الواقعى للثقافة المعاصرة. 

5 وبرزت النظرة المقاصدية للإسلام: 

أي تركيز الاعتبار بالمقاصد الإسلامية الي يهدف إليها الشرع دون التقيد بأعيان 
ي البلادء فإذا استهدفنا هذا المقصدء فلا حرج علينا من تخطى الحدود الى جاءت با 
الشرة فد أو قفا أو خلا و فال غقرات أعرع كفو ذلك اة : 

«إن ربط الحكم - يقول أحدهم - بعلته في الفلسفة القرآنية لا يقصد لذاته» وإنما 
يرمي الشارع من روائه إلى تحقيق مقاصدء فالتعبد إذن في الشريعة هو السعي الحثيث لتحقيق 
ISAT‏ 


.٠٠ ٠١ص المرجع السابق‎ )١( 
السلفية وقضايا العصر» مرجع سابق ص١١ وانظر مثلاً» الحدود الشرعية أبأعيانها أم بغاياتها من كتاب: أين‎ )۲( 
الخطأ - عبدالله العلايلى.‎ 


() ظاهرة اليسار الإسلامي» مرجع سابق ص٥٦‏ . 





ولكن ما هي هذه المقاصد العليا الي حاءت الشريعة لتحقيقها؟ إها في نظرهم خمسة, 
هي على التوالي: الإنسانية» العدل الاحتماعي» الحرية السياسية - المبدئية - التقدم المستمر 
نحو الأفضل» وهي مستمدة ثما يسمونه «النصوص الأصلية ا 

* ولأن أصول الفقه الذي يتحدد به منهج دراسة الشريعة قد فرض نفسه تاريخيًا وفق 
الاتجاه السلفي منطلقًا من «الرسالة» للإمام الشافعي: يقوم على تقديم النص على العقل» 
لتكون مهمته استنباط الأحكام من النصوص كحكم الواقع يماء لذا سعى هؤلاء للتغيير في 
تركيبة هذا المنهج بعثا للمنهج الاعتزالي الذي لا ينظر - كما لدى أهل السنة والحديث - 
إلى الأدلة على أنها تبدأ بالكتاب» فالسنةء فالإجماع» وإغا يقدمون عليها دليلاء هو العقلء 
ويرون أنه الأصل فيها جميعًا 27 . 

ودعوة إلى التجديد في أصول الفقه في ضوء المناهج التشريعية الحديثة «إن المطلوب 
اليوم» هو تحديد ينطلق لا من محرد استئناف الاحتهاد في الفروع» بل من إعادة تأصيل 
اول :ب أع بناء منهجية التفكير في الشريعة انطلاقًا من مقدمات جديدة ومقاصد 


او 


وقد تناهت هذه الصورة إلى درجة» كالصورة السابقة القاطعة مع الوحي في موقفها 
من الوحي كما يرى حسن حنفي الذي حاول في دراسته لأسباب التزول تأكيد: أن الواقع 
هو الذي أملى على الوحي تلك الحلول الي جاء بما لمشكلاته؛ أي أن الواقع هو الذي يحكم 
الفكر؛ كما تقول الماركسية» فضلاً عن تفسيره للوحي بأنه: تحارب شعورية لإنسان يعيش 
ويتأزم ويفرح ويتألم» ويكون الوحي هو تفريج هذا الهم أو حل ذلك الإشكالء ثما جعل 
محسن الميلي يقول: «كأن حسن حنفي يجمع بين التفسيرين» الفرويدي والماركسي لظاهرة 
الوحي؛ ليؤلف بمما موقف اليسار الإسلامي من هذه القضية) 7 . 


. ٠٥ص المرجع السابق»‎ )١( 

(؟) موسوعة الحضارة الإسلامية» محمد عمارة» وحسن حنفي وآخرون ط۱/ 9410 ام. 

(؟) وجهة نظر - محمد عابدالجابري ص . 5- المركز الثقافي العربي ط١/‏ 5557١م.‏ 

)٤(‏ انظر: كتاب التراث والتجديد لحسن حنفي وكذا بحثه «الوحي والواقع» في الإسلام والحداثة» وانظر: ظاهرة 


الان اسای مسن اليلى ص 1 





ومن ثم تحولت الأحكام الشرعية التكليفية من كوما طلبًا للفعلء أو منعًا له إلى 
تصويره للطبيعة الإنسانية وهي تمارس تلك الأحكام. 

فالواحب هو: ما يفعله الإنسان شاعرًا بضرورة داخلية لفعله. والمحرم: ما يكف 
ق ق ر 

وهكذا تذوب حقيقة الإسلام تحت وطأة هذه العقلانية بصورقا المتطرفة» ثما جعل 
علمانيًا لا يشده إلى الإسلام سوى «حنان عميق نحوه)» وهو هشام جعيّط يقول عن مثل 
5 ب f‏ 4 ۲ 
بقناع الإصلاح والرقي في حين أهم يتمنون خراب الإسلام 27 ). 

إن قاعدة المقاصد الشرعية في الإسلام قاعدة عظيمة إذا درست في ضوء الضوابط 
والأسس الي صاغها العلماء المسلمون وقعدوا قواعدهاء وهي تسير حنبًا إلى جنب مع 
النصوص الفرعية بل وتتشكل منهاء غير أن الاتحاه العقلي العربي يحاول جاهدًا الاعتماد على 
المقاصد بعيدًا عن الأحكام التفصيلية الى تشكل مرجعية لتعبد الإنسان المسلم وديانته. 


. 5 حوار المشرق والمغرب» حسن حنفي ومحمد الحابري ط١» مكتبة مدبولي - القاهرة ص5‎ )١( 
.م١9/5‎ /١ط‎ - الشخصية العربية الإسلامية والمصير العربي - هشام جعيط‎ )١( 





المبحث الثاني 
أسباب تأثير الاتجاه العقلي الغربي على الانجاه العقلي العربي ووسائله 

ما الأسباب والوسائل الى أدت إلى تأثر الاتحاه العقلي العربي بالاتحاه العقلي الغربي؟ 
وكيف أدت هذه الأسباب والوسائل إلى انتقال تلك المناهج الغربية الي تتعدى المناهج 
الموضوعة لدراسة «النص» إلى حضور فاعل للفكر الغربي في العالم العربي والإسلامي في كل 
حوانب الحياة الفكرية والقيمية» والسياسية والاحتماعية والاقتصادية؛ حيث صادف ذلك 
الضعف الشامل للأمة الإسلامية نهوضًا حضاريًا غرييًا قد سحر العقول الضعيفة فساهمت في 
نقل الحضارة الغربية بكليتها إلى العالم الإسلامي» هذا ما نبحثه في المطلبين الآتيين: 
- المطلب الأولي: أسباب تأثير الاتجاه العقلي الغربي على الاتجاه العقلي العربي: 

أولاً: السبب الثقافي والحضاري 

يعتبر مصطلحا (الثقافة) و (الحضارة) من المصطلحات الى لم تستعمل .ممعناها الحديث 
في الفكر العربي إلا منذ وقت قريب» ولعل أفضل مدخل نحاولة التعرف على معن هذين 
المصطلحين أن نر حع إلى المعاحم والقوانين لمعرفة الأصل اللغوي لمما ثم محاولة التعرف على 
معانيهما في اللغات الأحنبية والتطور التاريي هذه المعاني ‏ بإيجاز: 

جاء في لسان العرب في مادة (حضر) أن الحضارة (بفتح الحاء أو كسرها) تعب الإقامة 

في الحضر أي في المدن والقرى بخلاف البداوة ال تعن ن الإقامة المتنقلة في البوادي ا 

حلاف البدو والحاضر خلاف البادي والحضارة الإقامة في الحضرء عن أبي زيد» وكان 
الأصمعي يقول (الحضارة) بالفتح» 7 . 

وحاء ثي تاج العروس حول مادة ي (ثقف ككرم وفرح ثققا) بالفتح على غير 
قياس (ثقافة) مصدر ثقف بالضم E EEN gE E‏ 


م٠۹۸٤ مشكلات الحضارة عند مالك بن نبي» محمد عبدالسلام الحفاتريء الدار العربية للكتاب- ليبيا -- تونس‎ )١( 
. ٩۱ص‎ 
(؟) لسان العرب: لأبي الفضل بن منظورء مكتبة ابن تيمية» دار المعارف» ودمشق» مادة (حضر).‎ 





نف ننج ذا A LSE‏ سي “الي 

إن العلاقة بين الحضارة والثقافة هي علاقة تلازم» ولا حرج في تناوب الكلمتين بحيث 
يقال: إن حضارة أي مجحتمع أو ثقافته إنما تتمثل في القيم والمعاني والنظم الي تنطوي عليها 
0 
وثما يؤكد هذا التلازم أن الحضارة إذا كانت هي التطبيق المادي للتراث الثقافي فهي 
من جهة أحرى وليدة هذا التراث في البيئة الي تزدهر فيها. والحضارة «تطلق الآن اصطلاحًا 
عل کا فة فان ن كل تنا عم خاي جر اد ر ر اي عاد و علا ماد 
وروحًا» دنيا وديناء فهي في إطلاقها وعمومها - قصة الإنسان في كل ما أنجزه على 
احتلاف العصور»ء وتقلب الأزمات وما صورت به علاقة الكون وما وراءه وهي - في 
تخصيصها كجماعة من الجماعات أو أمة من الأمم - تراث هذه الأمة والجماعة على وجه 
الخصوص الذي بميزها عن غيرها من الجماعات والأمم» وهي هذا المعئ الاصطلاحي نظير 
المدنية الى هي في أصل الاستعمال» سكي المدينة» والحضارة بهذا المعبئى أعم من الثقافة الي 
تطلق على الجانب الروحي أو الفكري من الحضارة» بينما تشمل الحضارة الحانبين الروحي 
والمادي أو الفكري والصناعي وكأنما لوحظ فيها أن النشاط البشري في مختلف جوانبه 
واف ا E‏ 

لقد نكب العالم الإسلامي في واقعه المعاصر بالتخلف الذي حعله يفقد مكانه في 
ركب الحضارة ويتروي بعيدًا في الظلام عدة قرون؛ بعد أن كانت الأمة بثقافتها وحضارتًا 
مهيمنة على الدنياء ومعطية صورة إيجابية للأمة الرائدة الحضارية. 

وقي مقابل هذا شهد العصر الحديث فورة حضارية غربية (مادية) «ولا شك أن التقدم 
العلمي المذهل للغرب كان قويًا دفاقاء له من القوة والانتشار والاستيلاء» ما يمر العقول وفتن 
الألباب ولا غروء فقد بذ بذلك كل تقدم علمي عرفه العالم» وسمعت عنه البشرية في التاريخ 


)00 تاج العروس: من جواهر القاموس» تأليف محمد مرتضى الزبيدي» منشورات دار مكتبة الحياة» بيروت» لبنان» 
مادة (ثقف). 
)١‏ نحات ف الثقافات الإسلامية» عمر عودة الخطيب ص٤٤‏ 


00 الإإسلام والحضارة الغربية» محمد محمد حسين مرجع سابق ص۸. 





المترامي الأطراف» واستطاع أن يخرج من الأسرار ويكتشف من الاختراعات ما جعل أبصار 
الناس وعقوهم تتعلق به بل تفتئن» وتسبح به وتلل لبراعته وإحكامه» 27 . 

يقول محمد محمد حسين عن مثالين ممن فتنوا بالحضارة الغربية: (فتن الطهطاوي وم 
يكن خير الدين التونسي أقل منه افتتانًا؛ .ما شاهده في المجتمع الفرنسي من الأمن والرخاءء 
فور ارد كه و اع وم اتن سيق ا عا لبور نيه مر ر ال 
انسانيتهم» وسوقهم إلى ما يراد لهم لا ما يريدون» وكأفم أنعام تعمل بإرادة غيرهاء أو 
آلات تتحرك بعقول من يحركوفاء فانطلق في إعجابه الشديد با تمع الجديد» ينادي بأن 
الحرية هي أساس السعادة والرحاء في المحتمعات الإنسانية ونقطة الانطلاق في فهضتها/ 2 . 

وهذه الأمثلة والشواهد تدل على مدى الانبهار بالحضارة الغربية والانسياق وراءها 
دون تمييز بين ما يصلح ومالا يصلح» ودون تمبيز بين عالم الأفكار وعالم الأشياء» وقد غابت 
EEA I EE EN aL‏ 
ثانيًا: السبب الاجتماعي: 

لم يستثن التخلف الذي لحق بالأمة الإسلامية في عصورها المتأحرة أي جانب من 
حوانب الحياقه حيث شمل هذا الضعف والخور والتخلف الجانب الاحتماعي للأمة 
الإسلامية» حيث توقف نمو الحركة الفكرية والعلمية والعلمية المنهجية والاحتماعية» الي 
أدت بالامة إلى العجز عن مواكبة التغيّرات والتطورات والتحديات الحضارية المتعاظمة 
المتلاحقة. 

لقد فتن ثلة غير قليلة من المفكرين والأدباء العرب بالحضارة الغربية» وبحياتها ومناهجها 
الاحتماعية» (وكان هؤلاء الأدباء والكتاب قد أسدوا معروفا كبيراء وأحسنوا إلى جتمعهم 
وبلادهم ولغتهم لو نقلوا الكتب من اللغات الغربية المؤلفة في أغراض العلوم التجريبية المادية 
بكل فروعها الكيميائية والطبيعية والميكانيكية النظرية والتطبيقية» الي لا تزال المكتبة العربية 
فقيرة فيهاء كما فعل الأدباء في اليابان» فحولوها إلى بلاد صناعية تضارع أعظم الدول 


5 اماه الان 2 





والأقطار الأوروبية في العلوم الطبيعية والصناعية» وكما فعلت دار الترجمة في حيدر آباد 
ولكن انصرفت عنايتهم وهوايتهم إلى ترجمة كتب الآداب» وعلم الاحتماع والفلسفة 
والتاريخ» والروايات والقصصء وترجمة كتب كثير من دعاة الإلحاد والثورة والاضطراب 
الفكري في المجتمع الغربي» الي ساعدت في إنشاء البلبلة الفكرية والاضطراب الاجتماعي» 
وضعف شخصية الفكر الغربي والأدب الغربي» وأحدثت اصطراع الأفكار والفكر ومناهج 
ال 2 

ووحد في مصر كتاب وأدباء دعوا دعوة سافرة إلى تقليد الحضارة الغربية» واتخاذها 
مثلاً أعلى في الحضارة والاجتماع؛ وقد كانت مصر - ببقائها تحت الاحتلال الغربي مدة 
طويلة» وبحكم قريها من أوروباء وبفقد الدعوات الدينية التجديدية الموسسة على النقد 
العلمي - تزداد انصباغا بالحضارة الغربية في كل يوم وتتجه إلى الغرب اتحامًا مستمراء حي 
كادت تصبح في الطبقة المثقفة الأرستقراطية صورة من الحياة الغربية» واستطاع الدكتور طه 
EE GE E n AE‏ 
«مستقبل الثقافة في مصر): «حياتنا المادية أوروبية خالصة في الطبقات الراقية» وهي في 
الطبقات الأحرى تختلف قربًا وبعدًا من الحياة الأوروبية باحتلاف قدرة الأفراد والجماعات 
وخطواتهم من الثروة وسعة ذات اليد ومعيئن هذا أن المثل الأعلى للمصري في حياته المادية 
إما هو المغل الأعلى للأوروي في حياته المادية» 7" . 

«... وحياتنا المعنوية على احتلاف مظاهرها وألواما أوروبية حالصة» نظام الحكم 
عندنا أوروبي خالص» نقلناه عن الأوروبيين نقلاً في غير تحرج ولا ترددء وإذا عبنا أنفسنا في 
شيء من هذه الناحية» فإنما نعيبها بالإبطاء في نقل ما عند الأوروبيين من نظم الحكم 
اکال ا الا 


)١(‏ الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية» أبو الحسن الندوي» دار القلم - بيروت » الطبعة الثالثة»ء 
۷ه ۱۹۷۷م» ص۱۱۲ . 

(۲) المرحع السابق ص7١١.‏ 

(۳) مستقبل الثقافة في مصر» طه حسين» ص١".‏ 

.٠۲ص المرجع السابق»‎ )٤( 





(والتعليم عندنا على أي نحو قد أقمنا صروحه؛ ووضعنا مناهجه وبرابجحه منذ القرن 
الاضي على النحو الأوروبي الخالص» ما ق ذلك شك ولا نزاع» نحن نكوّن أبناءنا في 
OA YL SS N E a‏ 

وعلى هذا الأساش ‏ يدعو الد كتوز طه.تخسين المصرنين .إل ايار الضازة الغربية 
وأغاطها الاحتماعية» ومشاركة الغربيين في جميع مناهجهم» ومقاييسهم وأذواقهم 
وأحكامهم: 

و«... أن نسير سيرة الأوروبيين » ونسلك طريقهم لنكون هم أندادًا» ولنكون هم 
شركاء في الحضارة» خيرها وشرهاء حلوها ومرهاء وما يحب منها وما يكره؛ وما يحمد منها 
انا اي 

«وأن نشعر الأوربي بأننا نرى الأشياء كما يراهاء ونقوّم الأشياء كما يقومهاء ونحكم 
على الأشياء كما يحكم عليها») 0 

(وهكذا تنقل شجرة الحضارة الغربية والفلسفة الغربية» الى ساهم في نشأقها وسموقها 
مناخ خاص» وسقي خاص» وغذاء حاص» قد توافرت هذه العوامل كلها في الأراضي 
الأوروبية... تنقل هذه الشجرة - بعد ما كبرت وترعرعت - إلى الأرض الإسلامية فتغرس 
فيها وتنصب بقوة» ويهيأ لها الجوء وتحفر لما الأرض حفرًا عميقاء ويقوم الحريصون على 
نصبها في البلد الإسلامي بعملية الحدم الواسعة وإزالة الأنقاض الفكرية والاحتماعية - كما 
يسموها - من حوطاء وتستغرق هذه العملية الهدامة حهودًا وطاقات وأوقات كانت تعود 
على الأمة وعلى البلاد بنفع كبير» لو وحهت إلى عملية إيجابية بناءه» وإلى إثارة القوى 
الكامنة في نفوس رجال هذا الشعب الإسلامي عن طريق الإبمان والدعوة الدينية» والإصلاح 
0 


)١(‏ المرجع السابق» ص5”. 
(؟) المرجع السابق» ص١5‏ . 
(۳) المرحع السابق» ص٤٤‏ . 
)٤(‏ الصراع بين الفكرة الإسلامية والفكرة الغربية» مرجع سابق ص١۳١٠‏ . 





من أكبر الأسباب الي جعلت ثلة من المفكرين العقليين العرب يصابون بنوبة هستيرية تحاه 
الوضع الاحتماعي الغربي ويتبنون رؤيته للكون والإنسان والحياة ضاربين بالقيم والمناهج 
الإسلامية عرض الحائط» قيمين نحو أوروبا الى بحرم بقيمها وأخلاقها. 
ثالعًا: السبب السياسي: 

كان من آثار ضعف الدولة الإسلامية» وتأخرها في كثير من الميادين» وانكباب 
الجيوش الصليبية عليهاء أن تفككت إلى عدة دولء, فكان ذلك سببًا في نقل التركيز من 
مركز واحد - حيث كانت تجحتمع في الخدمات والمنافع والتعليم والإدارة» إلى مراكز أحرى. 

وأصبحت كل دولة مهتمة بتطوير وتحديث كيافاء ولكن كان من سوء حظها أنا 
كانت من صنع دول الاستعمار وتحت رعايته» فما حرج المستعمر إلا بعد أن قطع العام 
الإسلامي إلى عدة دول» ووضع على رأس كل دولة زعيمًا مواليًا للمستعمر. فكان الزعيم 
أو الحزب مهتمًا ببناء دولته حسب ما أملته عليه المرحعية الاستعمارية» وبظهور هذه الدول 
ظهرت مدن كثيرة» وأصبح لكل دولة عاصمة ومدن مهمة احتمع الناس فيهاء وهذه المدن 
ذات طابع معيشي متقارب في الثقافة والأحلاق والأحوال» وبخاصة أن التأثير في المدن أسهل 
من غيرها عن طريق وسائل صنع الرأي العام من صحافة وإعلام. 

وبظهور هذه المدن واحتماع الناس فيها ظهرت احتياحات جديدة» ومصالح حديدة» 
وحياة حديدة» تختلف عن حاحات أهل القرى والأرياف والبادية ومصالحهم الي كانت هي 
غالب حياة العالم الإسلامي. 

وكان من أهم الآثار الى تممنا من ظهور هذه المدن وقيام العمران هو تعلم الناس؛ 
وخروجهم من الجهل والأمية إلى القراءة والكتاب والعلم والثقافة» وما يصاحب ذلك من 
كثرة العلوم وظهور الاتحاهات» وبروز الأفكار الجديدة وهي سنة معروفة من قراءة التاريخ؛ 
زكةاغقم ارزع اكلذرن ن كدر بيك يكت 
العمران) وأوضح فيه (أن الصنائع - ومن بينها العلم - إنما تكثر في الأمصار على نسبة 
عمرانما في الكثرة والقلة) ويضرب لذلك أمثلة (بحال بغداد وقرطبة والقيروان والبصرة 


. ٠٠٠١/١ موقف الاتحاه الفلسفي المعاصر من النص الشرعي» إعداد/ حسن الأسمري» رسالة ماحستير» مخطوط»‎ )١( 





والكوفة» لما كثر عمرانها صدر الإسلام واستوت فيها الحضارة كيف زخحرت فيها بحار 
العلم.. ولما تناقص عمرافا وابذعر سكافاء انطوى ذلك البساط .ما عليه جملة» وفقد العلم 
ما والتعليم» وانتقل إلى غيرها من أمصار الإسلام) ”2 . 

لقد كان الوضع السياسي في العالم الإسلامي» والذي أعقب الخلافة العثمانية 
الإإسلامية» وذاك التشتت وهيمنة الاستبداد السياسي» وغياب الشورى الشرعية ف واقع 
المسلمين» وغياب مناصحة الحكام ومراقبة تصرفاته» سببًا في التأثير والتأثر في فكر الغرب 
وحضارته» إذ صادف هذا الوضع السياسي المزري للأمة الإسلامية بزوغ نظريات السيادة 
في الغرب ونشوء الديمقراطية باعتبارها أداة للحكم» وإحساس الرجل الغربي أنه شريك في 
الحكم والسياسة» والشعور بكينونته واستقلاله وحريته وكرامته» وقد أدى هذا الوضع في 
الغرب إلى التأميم نحوه من قبل الأمة الإسلامية» وخاصة مفكريهاء والحيام يبهذا النظام الذي 
يقيم العدل والحرية والمساواة» فدعوا إلى اتباع الغرب في منظومته الحضارية كاملة» فانعكس 
ذلك على جوانب الحياة المحتلفة» وال كان التيار العقلي أحدها. 

وقد كان من نتائج هذا التأثير الدعوة إلى هذه الأفكار في الرؤية السياسية: 


- لا وجود لنظام حكم إسلامي جحاهز» وإنما فقط بحرد أفكار وتوجيهات عامة تحتاج 
إلى احتهاد في صياغتها. 

- السعي إلى إقامة «دولة المستضعفين)» الى تتميز بالتيسير الذاقي» ومدنية السلطةء 
والحريات الحقيقية. 

- رفض فكرة الحاكمية لله واتام بقية الإسلاميين القائلين ما بالتصنوية والتملقء 
واستغلال الوازع الديئ. 

- تأول الآيات الواردة في شأن «الحكم بما أنزل اللها على أنها تتعلق بالقضاءء ولا 
تتصل بالحكم السبيائني ا 


)١(‏ مقدمة ابن خلدونء دار القلم - لبنان - بیروت» ط٩‏ 505١/1985م)‏ ص174. 


. ظاهرة اليسار الإإسلامي» محسن الميلي» مرجع سابق» ص۷۲‎ 2١ 





الفصل الأول 
المنهجالظواهري(الشكي ) 
المبجث الأول 
منهج الشك عند الاتجاه العقلي الغربي في العصر ا لحد 
المطلب الأول: أصول الاتجاه الظواهري الشكي عند الاتجاه العقلي الغربي : 


ف 


لقد برغ فجر الشك عند اليونانيين متمثلاً في فكرة (أكسينوفان وعمقطمممعة) 
الشاعر والمفكر اليوناني الذي عاش في قولوفون (70ه - 475 ق. م) ولقد كانت له آراء 
طريفة عن الطبيعة ووجود الآلهة» وقد هاجحم فكرة تشبيه الله بالإنسان باعتبارها فكرة 
خاطئة» مؤكدًا أن الله واحد لا يشبه البشر لا في البدن ولا في الفكر لكن عقله يحرك جميع 
الأشياء .ما يحتويه من فكرء وقال إن اليقين الكامل فوق إدراك الإنسان لأن فوق الأشياء 
ظاهر يخفي حقائقها(". 

ومن الفلاسفة اليونانيين كذلك من أطلق عليهم اسم الإيلين. وقد عاش أتباع هذا 
المذهب في إيليا (وهي مستعمرة إغريقية بجنوب إيطاليا) وينطوي مذهبهم على بذور الشك 
ويتلخص ف أن الواقع الحقيقي واحد غير متغير ولذلك فقد اعتبروا عالم المحسوسات عالم 
وهم وحداعء وقالوا إننا ندرك عن طريق إحساساتنا كثرة من الأشياء غير أن هذه الأشياء 
سرعان ما تتغيرء ولما كان ذلك مستحيلاً وفقًا لمبادئ المذهب الإيلي فسيص بح الإدراك 
الحسي باطاً. 

والنار هي أول شيء على التغير في مذهبه. وهكذا وضع (هيرقلطيس) بفلسفته عن 
التغير والصيرورة بذور مذهب الشك الأولى. 


)١(‏ ديكارت والفلسفة العقلية» د. راوية عبد المنعم عباس ص7١٠»‏ دار النهضة العربية للطباعة والنشرء بيروت» 
7م 


(۲) المرحع السابق» ص۸١٠‏ . 





وقد ظهر في ذلك العصر كذلك: (يرقلطيس ٠.٠.‏ ق. م) الذي كان يرى أن وحدة 
العام تكمن في تركيبه وسلوكه أكثر نما تكون في مادته» وفسر المادة الأولية بالنار الي 
تتحكم في التحولات اليّ ينتقل يما كل مقوم إلى غيره في الكون (وهي مقومات ثلاثة كبرى 
هي : اا 


.٠١۸ص المرجع السابق»‎ )١( 





المطلب الثاني : وسائل تأثير الاتجاه العقلي الغربي على الانجاه العقلي العربي : 


يعد الاتصال الحضاري والعلمي بين العالم الغربي والعالم العربي في العصر الحديث نقطة 
تحول كبيرة في القيم والأحلاق والأفكار» حين حصل هذا الالتقاء بين حضارتين: 

الأولى: حضارة قوية مؤثرة في كل بمحالات الحياة» بينما الأحرى حضارة تشهد 
وح كنكن ر كر لدو ارد نمال انه لانن عن كارت 

لقد كان لتأثير الاتحاه العقلي الغربي على الاتحاه العقلي العربي وسائل أسهمت في خلق 
تيار واتحاه داحل العام العربي يتبع الغرب سلوكا وقيمًا وفكرّاء ويدعو إلى اتباع الغرب 
والقطيعة مع التراث العربي الإسلامي جملة وتفصيلاًء وكان أهم هذه الوسائل: 

١‏ - مؤسسات اله لتعليم الغربي: 

التعليم أكبر العوامل الي تؤثر في صياغة العقول والتأثير في المناهج والأديان والقيم؛ 
يقول الأستاذ الأمريكي دكتور ج. ب. كونانر: (إن عملية التعليم ليست عملية نقاط وبيع 
وشراء وليست بضاعة تصدر إلى الخارج أو تستورد إلى الداحل» إننا في فترات من التاريخ 
خحسرنا أكثر ما ريحنا باستيراد نظرية التعليم الانحليزية أو الأوروبية إلى بلادنام 0©. 

وهذا القول من هذا العالم الأمريكي مع تقارب البلدين ديئا ولغة وحضارة فكيف 
يكون الوضع إذا كان استيراد نظريات التعليم وفتح المؤسسات التعليمية بين أمتين مختلفتين 
واو وا 

ويشير المفكر الغربي (حب) إلى أهمية المؤسسات التعليمية داخل العالم الإسلامي بقوله: 
(التعليم أكبر العوامل الصحيحة الى تعمل للاستغراب» والحق أنه العامل الوحيد إن فهمنا 
من كلمة (التعليم) ما تدل عليه» ولا تستطيع الحكم على مدى الاستغراب في العالم 


)١(‏ نقلاً عن كتاب: الاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ المستشار علي جريشة؛ دار الوفاء للنشره المنصورة» طلاء 


۱ه ص٤۱۰‏ . 





الإسلامي إلا بقدر دراسة الفكر الغربي والمبادئ والنظم الغربية» إن إدخال طرائق جديدة في 
الفكر في البلاد الإسلامية كان يتطلب نظامًا حديدًا في التربية من عهد الطفولة في المدارس 
الابتدائية والفانوية قبل الانتقال إلى الدراسات (العليا.. ع . 

ولم يكن الحرص على فتح المؤسسات التعليمية الغربية في الواقع المعاصر هما للغرب 
نفسه» بل كان هناك من المفكرين العرب من يدعو إلى هذا ويحث عليه» فهذا عميد الأدب 
العربي وهو قد تولى منصب وزير التعليم في مصر يومًا من الأيام يقول: (التعليم عندنا على 
أي نحو قد أقمنا صروحه» وضعنا مناهجه وبرامجه منذ القرن الماضي على النحو الأوروبي 
الخالص» ما في ذلك شك ولا نزاع» نحن نكوّن أبناءنا في مدارسنا الأولية والثانوية والعالية 
تكويئًا أورويًًا لا تشوبه شائبع . 

لقد أدى فتح التعليم الغربي من خلال مؤسسات داخل العالم الإسلامي إلى نتائج 
كارثية» حيث تسبب هذا في تقليص التعليم الدييٰ» وعلمنة التعليم حن يتخرج الطلاب 
وهم بحملون قيم وثقافة وسلوك الغرب وهم يعيشون في العالم الإسلامي» وكان سبب هذا 
إضعاف التعليم الدين من خلال تقليص بحالات التوظيف لحاملي الشهادات الشرعية» 
ومنعهم من تولي المناصب العليا والحامة في البلاد. 

إن مؤسسات التعليم الغربي داخل العالم الإسلامي تعد وسيلة فعالة للغاية في تأثير 
الاتحاه العقلي الغربي» وزرع اتحاه عقلي عربي يستقي أفكاره مباشرة من الغرب عبر هذه 
الاي ا 

۲ - التنصير والاستشراق: 

تعتبر حركة (التنصير) مصاحبة لعملية (الاستشراق) وإن كانت قد تأحرت عن نشأة 


اللاس: ستشراق فإها صاحبته وأثرت فيه وتعاونت معه. 


)00 تقرير لورد كرومر لسنة 05.٠9١م,‏ الفقرة ۳ صه» انظر: الاتحاهات الوطنية» د. محمد محمد حسين» جا“ 
ص ۲۷» مؤسسة الرسالة» ط۷» بیروت» لبنان» ه.: اه - 5854١امم.‏ 
(۲) مستقبل الثقافة قي مصر» د. طه حسين» الميئة المصرية العامة للکتاب» ۱۹۹۳م» ص۳"۸. 





لفك كانت نشأة حر كة" الاستشراق قا كروي الضليية عاق أحوال. العراة الذايق 
وصلوا إلى أوروبا ومن قبلها إلى الأندلس» ثم صحبت الحروب الصليبية خدمة لما وتبصيرًا 
Ors‏ 
وتوحيها . 

وهنا يلتقي التنصير مع الاستشراق» حيث كان ميلاده 0 فشل الحروب الصليبية 
تنفيذا لوصية قائد الحملة الثامنة (لويس التاسع) الذي نبه إلى قوة العقيدة الإسلامية ووقوفها 


١‏ 00 ا : ا( 
قي وجه أي زحف حربي مثيرة روح الجهاد في سبيل الله : 


لقد عمل الصليبيون حاهدين في محاولة اختراق العالم الإسلامي» والسعي في تنصير 
المسلمين» أو إحراحه من الإسلام أو جعله مذبذياء ولكنها حاولات باءت بالفشل ثما عمق 
من مهمة المستشرقين داخل العالم الإسلامي حيث سعى كثير منهم إلى دراسة القرآن 
وعلومه والسنة وعلومها والتاريخ بغية خلخلة الإسلام من داحله والسعي في إيجاد التناقضات 
الداحلية الى تزهد في الإسلام» والعمل على إيجاد أتباع لهم داخل العالم الإسلامي. 

لقد كان من أهداف الاستشراق والمستشرقين المعلنة إضعاف التدين من خلال 
إضعاف الرابطة الي تجمع بين المسلمين» ومن خلال التشكيك ماضي الأمة وتراثها 
وحضارقا من خلال طرح مفاهيم حديدة على الرأي العام عبر أجهزة الإعلام مثل طرح 
الفكر القومي حن يقل الانتماء الإسلامي» فعملوا على إحياء الفرعونية في مصرء والفينيقية 
والأشورية في بلاد العراق والشام؛ والكردية والفارسية والتركية كل في موطنه”". 

“ - الترجمة والدشر: 

لم يرتبط الاتحاه العقلي العربي بشيء مثل ارتباطه بالترجمة» فقد لعبت الترجمة دورًا 
كبيرًا في نقل الفلسفات والتوحهات الفكرية الغربية إلى العالم الإسلامي. 


)١(‏ انظر: الاتحاهات الفكرية المعاصرة» المستشار علي حريشة» ص٤‏ ۲» مرجع سابق. 
(۲) انظر: المرحع السابق» ص٤۲‏ . 
(١‏ للاستزادة انظر الاستشراق والتبشير» د د. محمد السيد الخليند» دار قباى القاهرة» طا ۹“ ص۲۹ وما 


بعدها. 





لقد كانت الترجمة والنشر (من أهم العوامل - إن لم تكن أهمها - في التأثير في منهج 
أهل الكلام في العقيدة» وذلك لا أثارته وأفرزته ونشرته من مصطلحات» والمباحث الفلسفية 
NS‏ 

وي القرن التاسع عشر كان للترجمة دور بارز في بلاد الشام على أيدي النصارى 
لون کا درن ا 

ثم قويت بعد أن أعاد لما رفاعة الطهطاوي إمام البعثة المشهورة إلى فرنساء وقد كان 
منذ نزوله مهتمًا بأمر الترجمة بالدرجة الأولى27. ولقد فاق البعئة في ذلك ثما جعل الفرنسي 
جومار المشرف على البعئة المصرية في فرنسا يقول فيه: (... وممن امتازوا من بين هؤلاء 
الشباب الشيخ رفاعة» الذي أرسل ليحرز فن الترجمة.. حى إذا رحع إلى بلاده أطلع 
كانه" شور اقاري على #الرنهاالعلمية نواد من E‏ 

قضى الطهطاوي معظم عمره للترجمة» وما ترجمه في الفلسفة قبل" ©» ولكنه بفتحه 
مدرسة للترجمة وإخراج جيل من المترجمين فتح الباب من حديد دون ضوابط أو مراعاة 
للضرورات والأولويات. 

إن الترجمة أسهمت بدور كبير في تكوين عصر جديد, وأحدثت تبديلاً في عقول كثير 
من المسلمين» ومهدت لكثير من الأفكار في الثقافة والسياسة والاقتصاد والحياة 
والاحتماعية» ويعد قطاع الفلسفة من أهم القطاعات الى اعتمدت على الفلسفة لأن أغلبها 
هو من المنقول. 

ه - وسائل التقنية الحديثة: 


)١(‏ موقف المتكلمين من الاستدلال بنصوص الكتاب والسنة» سليمان الغصن »4//١‏ دار العاصمة» ط ١ء‏ الرياض» 
5ه 1995م. 

(۲) انظر: الا تجاهات الفكرية عند العرب قي عصر النهضة؛ على الحافظة» ص 20١‏ الأهلية للنشر» بیروت» ۹۸۷٠م.‏ 

(۳) انظر: رفاعة الطهطاوي - رائد التنوير» تأليف محمد عمارة» ص8 5» دار الشروق» ط؟, القاهرة» بيروت» بدون 
تاريخ. 

(5) المرجع السابق» ص56 5. 

.١ انظر: لما ترجمه في كتاب عمارة السابق» ص58‎ )5١( 





إن التطور الكبير في عالم المواصلات والاتصالات سهل للناس في هذا العصر الانتقال 
من مكان لآخر والذي كان في الماضي يعد مغامرة كبيرة» ولكنه الآن أصبح رحلة ممتعة» 
وهذه الوسائل التقنية الحديئة جعلت ما يحدث في الغرب يصل صداه إلى الشرق بعد 
لحظات. 

إن هذه النقلة النوعية ساهمت في نقل الأفكار والثقافات عبر الحدود دون أن يقف 
أمامها أي شيء» وليست كل استخدامات الوسائل الحديثة ضارة بل فيها نفع كبير» ولكن 
في طياقها كذلك أضرارًا كثيرة» ولعل من أبرزها ما يصدر للعالم الإسلامي من أفكار 
ومناهج تؤثر على مناهجهم ودينهم وقيمهم. 

لقد سهلت وسائل التقنية الحديثة المتعلقة بالطباعة والنشر كثرة انتشار الكتاب 
وسهولة الحصول عليه بأحسن صورة مما أسهم في الاطلاع على ثقافات الغرب ومناهجه؛ 
وقد أدى ذلك إلى تأثير الاتحاه العقلي الغربي على الاتحاه العقلي العربي» وبث مناهجه المتعلقة 
بقراءة النص الشرعي. 

ه - الاستعمار: 

لقد كان الاستعمار الذي شن على العالم الإسلامي من أقوى الوسائل الي أثرت في 
نشوء التيار العقلي العربي الذي يعد صدى للاتحاه العقلي الغربي» حيث إن اجتياح العام 
الإسلامي بقوة الحديد والنار أدى إلى فرض أنماط الأفكار والسلوك والقيم بالقصرء» حيث 
فكك العالم الإسلامي إلى دويلات صغيرة» وقد أثر المستعمر بحضارته ومدنيته وقوته ليحكم 
يما المسلمون» وكان هذا سبب رئيسي في خلق جيل من المفكرين الذين يتبنون فكر الغرب 
ومناهجه وعلومه. 

نعم.. لقد أسهم الاستعمار في عمارة العالم الإسلامي ونقل المدنية إليه» وهذا سبب 
كذلك في انتشار الأفكار والعلوم الصالحة وغير الصالحة» وقد عقد ابن خلدون رحمه الله 
فصلاً في مقدمته فقال: (فصل في العلوم تكثر حيث يكثر العمران) “. 


)١١‏ مقدمة ابن خلدون» عبد الر حمن بن محمد بن حلدون» تحقيق: د. على وافي» دار النهضة» مصر» ط"» القاهرة» 
(۳/. 





وقد ظهر في النصف الأخير من القرن الخامس السفسطائيون الذين نادوا بنسبية 
المعرفة» كما شككوا في العقائد والأفكار والعرف السائد وادعوا نسبية القوانين والأحلاق 
o‏ 1 
بورتاغوراس ': ولد پې آبدیرا حو ٥۰۰‏ ق. م. 
ومن أقواله المأثورة: [الإنسان مقياس الأشياء جميعًاء مقياس ما يوجد منها ومالا 
يوحد]. وتعئ هذه العبارة في مذهبه انتقاء الموضوعية من الأشياء ومذهبه في الشك مبئ 

على خداع الحواس. 

جورجياس: فقد كان منطوق مذهبه يعن (لأنه لا يوجد شىء على الإطلاق وإذا وجد 
فلا يمكن معرفته)) 

ثم ظهر بعد ذلك: 

سقراط: 5001215 17١١‏ ¬ ۳۹۹ ق. م). 

وهو صاحب الفلسفة الأحلاقية فقد كان غير راض عن العقائد والنظم السياسية في 

E OLN a EA E كدو امسانة إن‎ STE 

فلسفته: (اعرف نفسك بنفسك) والذي حول النظر إلى المعرفة» وحن المعرفة جعلها فضيلة 
۳٤‏ ت : 1 3 

والرذيلة جهلا» ومع ذلك كان منهجه منطويًا على بذور الشك فهو القائل: (أنا 

لا أعرف شيئا وهذا هو كل ما أعرف) ©). 

(۱) بروتاغوراس: سفسطائي يوناني (نحو 45 - 5١١‏ ق. م) كان صاحب مذهب حسي ونسبي عارض فكرة 
الحقيقة المطلقة بتعدد الآراء ووجهات النظر. صاحب القول المشهور (الإنسان مقياس الأشياء طرَا) وهو القول 
الذي نقده أفلاطون» كان متشائمًا لكنه لم يذهب في تشاؤمه إلى حد عدمية غورغياس» وكان سباقًا إلى القول 
بالظواهرية بت وكيده أن (الحقيقة هي الظاهرة للوعي). 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص١7١.‏ 

(۲) مع الفيلسوف ص۹٥‏ محمد ثابت الفندي - دار النهضة العربية -- بيروت» ط١‏ (ديكارت والفلسفة العقاية 
ص .)١١١‏ 

(9) طريق الفيلسوف ص. ؛ ١‏ محمد ثابت الفندي - ترجمة أحمد حمدي محمود - مطابع سجل العرب - القاهرة. 

(4:) ديكارت والفلسفة العقلية ص ١١١‏ د. راوية عبد المنعم عباس - دار النهضة العربية للطباعة والنشر - بيروت» 
5مم. 





أفلاطوت 1000م 

حاء أفلاطون فواصل منهج أستاذه سقراط معتبرًا التعقل معيار الحقيقة الصادق الأمين 
عخلافا للمعرفة الحسية التادعة7" ..والعقل المطلق .عند أفلاط رت هي الكمال'الطلق الذي 
لا يحده زمان ولا مكان ولا يصدر عنه إلا الخير والفضيلة في حين أن المظاهر المادية مصدر 
بطلان وخحداع لأنها عرضة للتغير. وبمضي أفلاطون في شرح مذهبه فيذهب إلى أن العقل 
البشري عنما يعلى قإنه :يدرك “اللقائق: اغردة بيا ىق هيوطه ,يدرك “امسو ساف عن 
طريق التجربة والمشاهدة الحسية. ومن أمثلة التجارب والحقائق الي لا تدرك إلا بتجربة 
حسية: ((حقائق الرياضة العليا)ا وقد ذهب أفلاطون في تصوره للعالم إلى أنه يتحرك حركة 
دائرية؛ وانسحبت هذه اللاناية على تصور الله فأصبح إِفَا لا متناهيّاء لاعتقاد اليونانيين أن 
الشيء الكامل الاستدارة أسمى من اللامتناهي. 

وعلى الرغم من أن أفلاطون قد حذا حذو سقراط في البحث عن اليقين» بل زاد عليه 
بالارتفاع إلى عالم المثال والحقيقة» إلا أن شكه في عالم الحس قد انطوى على بذور شك 
سرعان ما أحذت طريقها عند أتباع الأكاديمية الجديدة الذين صوروا مذهب «أفلاطون)) 
بصورة لا إرادية عبرت عنها عباراتهم الى تقول: «ليس في الإمكان الوصول إلى اليقين 
الكامل» ومن ثم فإن الأحكام احتمالية وليست مطلقة ). 

مذاهب أخرى: 

بعد وفاة أرسطو ظهر عدد من المذاهب الصغيرة تتأرحح بين تأييد النظر العقلي 
ورفضه وبين اتباع الفلسفة المادية (اللذة) ورفضها كما حدثت حالة من البلبلة الفكرية 
والفوضى المذهبية. فاحتلطت آراء «أرسطو» بآراء أفلاطون لدى بعض المفكرين» وساد 
مناخ من عدم الفهم لآرائهما عند البعض الآحر فصاحب ذلك موحة شك واضمحلال 
فكري» وتسيب أخلاقي» فتعارضت الأفكار وضعف مركز العقل وملأت الحيرة النفوس. 


)0 انظر: ول ديورانت - قصة الفلسفة» ترجمة أحمد الشيباني» دار القارئ العربي» ص۰۲ ص۲٤‏ . 
Wall. Jeav: Philo sopher’s way p474. (Y)‏ 
(۳) ديكارت والفلسفة العقلية ص١٠١‏ د. راوية عبد المنعم عباس» مرجع سابق. 





ولما كانت سائر هذه التيارات المضطربة تمر على المعرفة عند الإنسان» فقد تحتم عليه أن 
يشك فيها وألا يأمن إلى أحكامها وكان (سكتوس امبريقوس» وبيرون اللذان عاشا في 
أواخر القرن الثاى وأوائل الثالث الميلادي خير ممثلين لهذه المرحلة. 

:Pyrrەطh «بيرون) الشاك‎ - ١ 

يقول: [كل قياس مصادرة على المطلوب. لأن المقدمة الكبرى لا يمكن أن تكون 
صادقة إلا إذا كانت النتيجة صادقة مقدمّاء وليس من حقك أن تزعم ذلك] (©. 
رافقوا الإسكندر في حملته على الشرق. 

ويرى «بيرون») - كما نقل عنه أتباعه - أن الشك لا يتناول الظواهر لكنه يتناول 
الأشياء في ذاتها غير أنه يتوقف عن الحكم النهائي على الأشياء. فهو على سبيل المثال يحس 
عن الحكم عليها. 

مما سبق يتضح أن الشك عند بيرون كان خلقيًا (أي ينصب على قيمة الأشياء ومقدار 
ذا صم عله ال من الاد و لن على فة اها فو س كا معا وده ادلات 
أنه لم يذكر عند اشتغاله بالمنطق أو العلم الطبيعي”". 

وعندما توقف الشك البيروي» بدأ يظهر نوع حديد من الشك عند أتباع مدرسة 
أفلاطون الجديدة ممثلا في «أرقاسيلاس)» و«كارنيادس» اللذين تشككا في المعرفة وناديا 
باستحالة المعارف اليقينية وأنه لا يمكن اكتسايما عن أي طريق ورفضا شهادة العقل والحس» 
كما أنكرا وجود أي مقياس للحقيقة. ونما يذكر عنهما قوهما بالأحكام الاحتمالية أي: أن 
أي حكم أو قضية بمكن أن يصبح أكثر احتمالاً من حكم آخر أو أخرى إذ إن مع 
الصواب يظل غامضًا مبهمًا وعندئذ تصبح الأحكام تحصيل حاصلء ولا جدوى منها ولا 
فائدة من ورائها. وظلت حذور الشك تمتد تاريخا من اليونان الأوائل وانتقلت عبر تاريخ 
الفلسفة إلى العصر الحديث ممثلة على وجه الخصوص ف مذاهب «مونيق») و«شارون» قي 


)١(‏ مناهج الفلسفة - الكتاب الأول - ص5” ول ديورانت ترجمة د. أحمد فؤاد الأهوان. 
(۲) تاريخ الفلسفة اليونانية - السلسلة السلفية» ص 7١54‏ يوسف كرم - دار المعارف» 53159 ١ه.‏ 





القرن السادس عشر حى وصلت جذورها إلى القرن الثامن عشر فظهرت يي مذهب (دافيد 
هيوم)) وتمتد حى القرن التاسع عشر فتبرز في مذهبي رينان وأتاتول فرانس. 

مما سيق د أن الشك عند رون شق ق ك وان الا تنهال ومدفي: الاحتمال 
ظهر عند أتباع الأكادبمية الجديدة - ونشير إلى أنه ظهر نوع آخر من الشك هو «الشك 
انول عدن اداو هو اع ها 
شيء محقق ثم يفرقون بين الحتمل وغير الحتمل والحكمة والحماقة» والخير والشر» ق حين أن 
لمكن يروك ااا و شلكاء يروفك «اشعهر باداش جد الع ا ورد ها 
تبريرات تعليق الحكم على المحسوسات وحججه الثلاث ضد العلم. 

وقد ظهر نوع حديد من الشك هو الشك التجريي عند: 

(۲) سكستوس أمبريقوس: 

هو فيلسوف يونا من أتباع (أناسيداموس») اتخذ في مذهبه الشكنق موقفا هادمًا 
سلبيّاء أو آحر إِيجَابًا ممثلا في تنظيم التجربة نفسهاء بغير اللجوء إلى العقل أو الحكم على 
حقائق الأشياء. 
ومن مؤلفاته المهمة «موسوعة المذهب الشكى»> وهى تلخص الحجج الق استخدمها 
المد ن القدماء. 

وما كان هذا الفيلسوف الشاك قد بين استحالة آية حقائق كلية ملزمة علمية» 
ولاهوتية» وأخلاقية وغيرهاء فقد دعا الفلاسفة بالتوقف عن محاولة البحث للوصول إلى 
السلام والنعمة الكاملين للعقل» وهذا هو المحهدف الأمثل من الفلسفة. 

وحدير بالذكر أن هذا الموقف سوف يدل على فلسفة تحريبية في الحياة حالية من كل 
فلسفة» وهي ترحع إلى أمور ثلاثة هي اتباع الشاك لسنن الطبيعة وظروفها فهو يأكل عند 
الجوع ويشرب عند العطش”2؟ ومعن أن الشاك تحريي هو أنه يدرك الظواهر وترابطهاء 
فيحصل تحربة يتأدى منها عن طريق الصدفة إلى توقع حدوث بعضها عند حدوث بعض 


.ه١۹٤٩ يوسف كرم = ط ع دار المعارف»‎ 7١59 انظر: تاريخ الفلسفة اليونانية» ص‎ )١( 





دونما النظر إلى الحقيقة أو التبرير المنطقي العقلي» فهو على سبيل المثال يتعلم القراءة والكتابة 
دون نظر إلى فقه اللغة. 
مذهب الشك في عصر النهضة, ومطالع العصر الحديث: 

يعد عصر النهضة الأوربية .ما ساد فيه من ثورة فكرية» ونزعة إنسانية وإحياء 
للمذاهب الفلسفية القديعة» منبع تغيير حذري في سائر مجحالات الحياة: من اجتماعية وسياسية 
ودينية وعلمية... إلخ. 

لقد شهدت هذه المرحلة وبدايات العصر الحديث» ضروبًا من ألوان النشاط والتجديد 
والتغيير» وكان من الضروري على مفكري هذه المرحلة ألا يلتمسوا في بعض المعارف 
والنظريات السالفة أملاً كبيراء أو فائدة ترجى» وكان من عوامل اميار بعض النظريات 
القديمة في ذلك الحين » هو ما ساد العصر من تقدم في محال الفكر السياسي» وظهور فكرة 
القومية والعودة إلى الكتاب المقدس المسيحي (الدخحول في حظيرة الدين) وما ساد العصر 
كذلك من تقدم في مختلف العلوم من رياضيات وهندسة وفلك وكيمياء وغير ذلك... 


وكذلك من تقدم في مختلف العلوم من رياضيات وهندسة وفلك وكيمياء وغير ذلك... 
وكذلك حركة الكشوف الحغرافية ومحاولات العلماء اكتشاف أراض حديدة من العالم 
كانت من قبل بجهولة. كل هذه الاعتبارات أدت إلى ظهور موجة من الشك والقلق. 

لقد زاد اهتمام المفكرين في عصر النهضة بالرجوع إلى مصادر المعرفة القديمة (اليونانية 
والرومانية) وعلى هذا النحو كان لابد من التعرض لإعادة دراسة مذهب الشك عند 
البيرة نيان 


وقد رای سکس ۰ أن متحت الشات يعلؤ أن بكرن جرد مدهب نظري لكنه 


)١(‏ ديكارت والفلسفة العقلية ص۱۸١‏ د. راوية عبد المنعم عباس - مرجع سابق. 

2١‏ سكستوس أمبيريقوس: فيلسوف وعالم يونا ولد في ميتيلينا عام هام ومات في أثينا أو الاسكندرية عام 
:5م ب اون ف وا مه مات فق رقنا [التعاليم البيرونية] و[الرد على الرياضيين أو الرد 
على تعليم العلوم] وهذا المؤلف .ثابة منجم حقيقي للانتقادات والتحليلات»› والمقارنات» وله فائدلة تاريخية 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشئ» مرحع سابق» ص۳۹۷ . 





طريقة للحياة وقدرة عملية للعقل. كما يرى أن للشك مبررين: أحدهما نفسي» والآخر 
منطقي» يقصد بالميرر الأول أن الناس تظل في حالة عدم رضا بصفة دائمة» وأنها تعيش على 
أمل لا يشبع في الرضا العقلي» أما الثاني فيريد به عجز الإنسان عن الوصول إلى جوهر 
الأشياء في حقيقتهاء وأن كل ما يستطيع إدراكه منها هو مظاهرها الخارجية الي يدركها 
بحواسه. ولهذا تصبح التصورات العقلية والأحكام الي نطلقها على الموجودات الحقيقة 
وكذلك جوهر الانطباعات الحسية والعاطفية للإنسان من الأشياء الي لا تدخل ضمن نطاق 
مذهب الشك. 


والحق أن موقف ((سكستوس) من المعرفة الإلهية إنما يتأكد عن طريق هذا المعيى السابق 
فوجود الله شيء غير خارجحي حسي أو ظاهريء لذلك لا يمكن لأي شخص أن يصدر عنه 
حكم فائي. 

ن ا سی اد من ن امات هرر غات الك وا ارغان الفرن الاد 
عشر» هو العودة إلى منابع قليف E a E E ١‏ 
ce‏ 

ونما لاشك فيه أن هذه العودة لم تأت بثمار طيبة على الفكر الإنساني ف ذلك الوقت»› 
لأنما قد أدت إلى خلق مناخ من الريبة في سائر معارف الإنسان» ولم يستثن من ذلك الدين» 
الذي ضرب الشك بجذوره في أعظم حقائقه وأسماهاء وهي حقيقة (الوجود الإلمي). 

وقد قدم لنا هذا العصر مجموعة كبيرة من الفلاسفة الملحدين والمتشككين الذين 
اتتهجوا آراء ونظريات يونانية قديمة» تنطوي على شكوك وأحطاء حسيمة» أدت هم إلى 
مواحهة السلطات الحاكمة ومعاقبتهم بالإعدام أو النفي والتشريد وغيرها من صنوف 
الاستبعاد والتصفية أمثال: جيوردانوير ونو الذي أحرقته سلطات روماء وتوماس كامبانيلا 
الذي سجن في إيطاليا ثم نفي إلى فرنسا ومات با 

والحق أن مذاهبهم الي دعت إلى زيادة القوة الحية في العالم ونادت بعقيدة وحدة 
الوجود الي مهدت طريق الإلحاد» وأنكرت الصلة بين الخالق والمحلوق» قد أدت إلى تحميد 


)01 ديكارات ص۰۱۸ نيب بلدي - دار المعارف المصرية» القاهرة» 48مم. 





العلم» ووقف سير التقدم العلمي» والارتداد الفكري إلى مرحلة الفلسفة اليونانية المادية 
الملحدة. 

ومن أبرز الشخصيات البارزة الي دعت إلى الشك في القرن السادس عشر وكان له 
أثر عظيم في الدعوة لمذهبه إبان ظهور مذهب ديكارت ذلك هو: 

00000 5 

(ميشيل دي مونتني) " ': 

انطلق مذهب الشك إبان القرن السادس عشر في مسارين متعارضين: أحدهما يتخذ 
من الشك مذهبا له» وتبريرا للخحروج على الدين - والآخر: يتخذ منه طريقا للخلاص من 
القلق» والوصول إلى اليقين. وقد مثل المسار الثاني ميشيل دكونتئ وهو أحد أشراف فرنساء 
نأى عن الحياة العامة مشكلاتها الدينية والسياسية وانكب على القراءة والتأليف» من مؤلفاته 
المأثورة (محاولات) 285515. 

وكانت ترجمته لكتاب اللاهوت الطبيعى ومحاولته تبرير العقيدة بقوة العقل» سببًا في 
إثارة الملحدين ضده. 

فذهب إلى أن العلم الإنساني ناقص لم يتوفر له اليقين الكامل» وكيف نطمئن إلى 
شهادة الحواس وهي تخدعنا وتصور لنا ما نراه في النوم كأنه حقيقة تتمثل أمامنا في الواقع؟ 
ونحن نلاحظ من هذا الموقف إرهاصات الشك ف الحواس وف المادة الى تبلورت بشكل 
إذ إلو كان للعقل ما يزعم له من حكم صائب لما احتلفت العقول) . 

والحق أن موقف (مونتييٰ) كان يتميز بتجديد حجج المتشككين بأسلوب حي مؤثر 
)١(‏ مونتاي» ميشيل ايكويم دي: ولد في قصر دي مونتايئ في البيريغور في 78 شباط 577١م‏ ومات في بوردو في 

۳ أيلول ٠١۹۲‏ م» كان جده مصدرًا غنيًًا للحمور وللأسماك المملحة ففاز بلقب دي موتتايئ النبيل شارك أبوه 

في حروب إيطالياء في سن السادسة أدخل معهد غويين المشهور عهدئذ بأستذته حيث ألم بشيء من اليونانية. ثم 

تبع دروس الفلسفة في كلية الفنون» في عام 5177 ١م‏ اندلعت الحرب الأهلية على إثر مذبحة سان - برتليممي - 

واضطر مونتان إلى الالتحاق بالدوق قائد الجيش الكاثوليكي وقي نفس العام (بدأ بكتابة المقالات) ثم الجزء الثاني 

منها ثم الثالث. 

انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيْٰ» مرحع سابق» ص٠٥٠‏ . 
(۲) تاريخ الفلسفة الحديثة» یوسف کرم» ص۲۹» مرجع سابق. 





ولا سيما في موضوع الاستسلام لما تمليه الطبيعة والعادات على الإنسان» وبإرحاء دور 
العقل» وقد برر مسلكه ذلك بنسبية الأخلاق والعادات والأحكام» لاختلاف ظروف الزمان 
والمكان - وتصوره للضمير الإنساني يرده لظروف البيئة الفكرية وعادات الشعوب وإنكار 
صدوره عن الطبيعة الإنسانية بشكل عام» ولذلك فقد انطوى مذهبه على دعوة لتشبيه 
المعايير والقيم» بل وتشبيه الضمير والأفعال الخلقية الى يفترض أنهها عامة ومطلقة لا تتغير 
باحتلاف الزمان والمكان. 

وهذا الاتحاه الذي سار فيه (مونتيئ) كان من دوافع إعادة بذور الشك القديم الذي 
اصطنعه في هذه المرحلة مجحددًا أو مسايرًا لروح العصر. 

يقول (كولينز) عن مونتيئ: لقد أحدث ثورة فكرية في مذهب الشك ظلت 
مزدهرة في فرنسا طيلة نصف قرن من الزمان» كما أمد المتشككين اللاحقين عليه بنبع 
فكري فياض”'". 

لقد كان هدف (مونتيي) من فلسفته تعريف الإنسان بجهله بطبيعته» ومصيره» ووجود 
الله أيضًا فالإنسان أو - الإنسان الطبيعي - لا يمتلك غير الأوهام والصلف الذي يخفي يمما 
حهله» وضعفه وقصوره - وهذا الموقف يعد تنبوًا بالفكر الوحوديء الذي سوف يظهر فيما 
بعد من خلال مذهب (بليزبسكال) كما أن مشكلة الحواس الي تعوق الوصول إلى يقين 
المعرفة ووضوحهاء في مذهبه إنما هي محاولات أولى تمهد لفلسفة الشك عند (ديكارت) فلقد 
كشف ديكارت بجرأة ووضوح عن اليقين الناتج عن الشكء والذي جعله مقدمة لتطهير 
الذهن من المعارف والنظريات الخاطئة. فاليقين الديكارقٍ نوع من التسليم بالبنية؛ ذلك لأن 
العقل الديكاريّ يقبل الوجود بجردًا عن المادة» .ما يتعلق يما من بطلان وزيف - فالموضوعية 
عند ديكارت - هي موضوعية الفكر الصوري المحرد - أي الفكرة المحردة من موضوعها أو 
الرمز الموحود في الذهن عن شيء ما أو ماهية الشيء نفسه أو جوهره الذي لا يتبدل ولا 
يتغير. ويظهر موقف الشك بوضوح عند (بيير شارون) (053502 6ء1©) الذي كان يعمل 
قسًا وواعظاء ويختلف (شاروت) عن (مونتاني) في أنه كان تابعًا لمذهب الشك الأكادمي 


)١(‏ ديكارت والفلسفة العقلية» ص8/١١2‏ مرجع سابق. 





الذي ينكر بصفة قاطعة وصول الإنسان لآية معرفة يقينية مع إمكان توصله إلى شيء من 
الاحتمال في حين أن شك مونتاني كان يتميز بتعليق الحكم. 

وحدير بالذكر أن (شارون) قد وضع تصورًا لنظرية أخلاقية رواقية» وكانت لآرائه 
آثار بعيدة عن الفلاسفة المتشككين اللاحقين له في خلال القرن السابع عشر. 

والحق أن الخلاف بين (مونتئ) و(شارون) ليس كبيرًا فقد أنكر الثاني معرفة الإنسان 
للحقيقة باعتبارها شيئًا يسمو فوق مستوى إدراكه» ولا تقدر عليه سوى قوة أعلى وأعظم. 
والحواس مصدر غش وتضليل» ولا تعطي ثمة حقيقة ثابتة» لأنها ذاتية كما يزعم؛ وعلى 
الرغم من ذلك التيار من الشك الجارف الذي انسحب على مذهبه إلا أنه يدعو إلى التسليم 
بالإبمان المسيحي الذي يستلهم منه حقيقة الوجود الإلحي والمصير الإنساي7). 
مكانة الشك الديكارتي من تيار الشك في القرن السابع عشر: 

بدأ ديكارت تفلسفه بالشك في وجود العالم الخارحي على أسس مختلفة منها إمكان 
حداع الحواس والخلط بين الحلم واليقظة... إلخ. وفي هذا الشك عبر ديكارت عن عدم 
اكتفائه بإدراك العالم بوصفه وسيلة للتأكد من وحوده» ويسعى إلى البحث عن وسيلة أخرى 
من وسائل الإثبات. 

ومن المعروف أن ديكارت قد استعاد ثقته في وحود العالم الخارحي بعد أن تأكد من 


ب ع الا 1 
وجود الله» ومن أن الله لا خد ع( ٤‏ 


يقول ديكارت إن هدف الفلسفة الرئيس هو التوصل إلى الحقيقة الى لا تتجرأء 
ومعرفة هذه الحقيقة معرفة يقينية مطلقة» على الرغم من أنه (ليس هناك شيء أقدم من 
الف ٠‏ كبا وقول ديكا رن 


- انظر: ديكارت والفلسفة العقلية» ص57١» د. راوية عبد المنعم عباس - دار النهضة العربية للطباعة والنشر‎ )١( 
.م١195955 بيروت»‎ 

(؟) انظر: المرجع السابق» ص5؟١.‏ 

(۳) نظرية المعرفة ص۱۳۹ د. فؤاد زكريا - دار مصر للطباعة - ٣‏ ش كامل صدقي - الفح الة - القاهرة» 
۱. 

(4) التأملات الديكارت الترجمة العربية ص۳۸ - مكتبة الأنجلو المصرية» 27 555١م.‏ 





إن النموذج الأمثل للمعرفة اليقينية عند ديكارت هو المعرفة الرياضية فهو يعتبر أن 
العلم لا يكون يقينيًا إلا إذا اتخذ صورة المعرفة الرياضية واكتسب عن طريق منهجها. 

وقد بسط لنا ديكارت طريق الوصول إلى مثل هذه المعرفة اليقينية حين أكد مبادئ 
ثلاثة إذا ما رعاها كل منا اكتسبت معرفته هذه الدقة واليقين وهذه المبادئ هى: 


١‏ - أن لا نشغل أذهاننا إلا معان واضحة متميزة أي .معان مضموها بديهي كل 
البداهة. 

؟ - أن ننتقل دومًا من المعاني إلى الأشياء أي: أن لا ننسب إلى الأشياء إلا ما ندركه 
إدراكا بديهيًا في معان تلك الأشياء. 

- أن نرتب جميع أفكارنا في نسق نخاص بحيث يكون كل معن منها مسبوقًا يجميع 
المعاني ال يستند إليها وسابقًا على جميع المعاني الي تستند إليه ونحن لا نستطيع التمييز بين 
هذه وتلك إلا باصطناع الشك وتفريغ الذهن من كل معارفه» ثم اتباع القواعد الثابتة المحددة 
الب يمكننا أن ننتقل موجبها من الشك إلى اليقين. 

وعلى هذا النحو حاء منهج «ديكارت» مغايرًا لما سبقه من أفكار» وانبثق الشك عنده 
كوسيلة مؤقتة لتحرير العقل من سيطرة الأفكار والنظريات السابقة» وتطهيره من جرد 
الاحتمالات فاستبعد شهادة الحواس؛ لأنما حادعة بطبيعتهاء وشهادة العقل» لأن بعض 
العقول قد تخطئ في الاستدلال حي في أبسط قضايا الهندسة» وافترض بجانب ذلك وحود 
شيطان ماكر مخادع؛ يعبث بعقله» ويريه الحق باطلاء والباطل حقاء يجعله يخطى مع ما 
ينطوي عليه عقله من يقين - على ما يفسر ذلك في التأمل الأول من تأملاته. لكن 
(ديكارت) قد استطاع أن يحمي نفسه من الشيطان المضللء؛ عندما ألزم نفسه برفض أية 
قضية قد يخالجه فيها أدن شك. 

يقول الفيلسوف في «المبادئ): (لقد كنا أطفالاً قبل أن نصبح رجالاً وحيث إننا قد 
أصبنا أحياناء وأخطأنا أحيانًا أخحرى في أحكامنا على الأشياء المعروضة لحواسناء عندما كنا 


() انظر: مدحل حدید إلى الفلسفة ص۳۸١» SENT‏ مصطفى النشار» دار قباء للطباعة والنشر - القاهرة» ط١.‏ 





۾ نصل بعد إلى تكوين عقولناء فإن هناك أحكامًا كثيرة تسرعنا في إصدارها على الأشياء 
رعا تحول دون بلوغنا الحق» وعلقت بعقولنا قبل التيقن منهاء حن إنه لم يعد هناك أمل في 
التخلص منهاء إلا إذا شرعنا مرة أحرى في حياتنا إلى وضع جميع الأشياء الي قد تنطوي 
غلل اقل فط من اة رض الح 

ومن خلال هذا النص يمكن إلقاء الضوء على نوع الشك الذي انتهجه (ديكارت) أنه 
الشك المؤقت» وليس الشك الدائم أو المطلق» وشتان ما بين شك يقوم على هدم الماضي قي 
سبيل إصلاح ما فسد منه أو إعادة النظر فيه» وبين شك ينتهج الشك في ذاته» ويجعله مذهبه 
ومنهجه المطلق» كما كان يحدث في المرحلة السابقة على ديكارت وفي بدايات عصره - 
كالشك الذي أذاعه (مونتبيئ)» وفلاسفة إيطاليا في القرن السادس عشر نتيجة إحياء تراث 
اليونان» وتغيير خريطة العا . 

إن مرحلة الشك السابقة في فكر (ديكارت) قد جمدت العلم؛ وأضعفت من شأنه. في 
حين أن منهج الشك الديكارقٍ كان قد رد إلى العقل سبقه واحترامه» من حيث إنه شك 
إرادي يصطنعه إن لم يكن - يفرضه الإنسان على نفسه فرضًا - وهو مؤقت في الوقت ذاته 
طا م و و ام أن ا ا 
وأنه لا يلابسها أدن شك. 

ثما سبق يتبين لنا أن ديكارت قد حاول الوصول إلى اليقين عن طريق استخدام منهج 
الشكء ذلك المنهج الموقت الذي كان يهدف منه إلى بلوغ الحقيقة» في جميع المعارف 
والعلوم الإنسانية» الي أصبحت في نظر (ديكارت) موضع شك ومحل شبهة. 

ونستطيع أن نلاحظ وجه شبه بين منهج الشك الديكارق» ومنهج الشك عند الإمام 
الغزالي الذي قال عنه في (المنقذ من الضلال): لقد كان التعطش إلى درك حقائق الأمور دأبي 
وديدن من أول أمري وريعان عمري غريزة وفطرة من الل . 
)١‏ ديكارت والفلسفة العقلية» مرجع سابق» ص9؟١.‏ 
(؟) المرجع السابق» ص59؟١١.‏ 


)( المنقذ من الضلال ص۷٦۰‏ الإمام الغزالي» تحقيق كامل طَتَلِيبَا وكامل عناة - مكتب النشز العربي - دمشق» 
م 





وبالرغم من هذا التشابه الظاهري في استخدام منهج الشك عند كل من الفيلسوفين» 
إلا أن طريق الشك الذي انتهجه الأول يختلف عنه عند الثاي» الذي نتج عن أزمة نفسية 
انبتقت عنها حالة إشراق صوف» بينما كانت الحقيقة المعقولة هي نتيجة الشك الديكاري. 

ويرى ديكارت أن منهج الشك لا يتناول النفس» ولا يجدي» في إثبانما فتيلاً من حيث 
أا ترتفع عليه» لأنه في حالة شكه فإنه يكون في حالة تفكير» بل يكون على يقين كامل من 
هذا الفعل الأخير أي التفكير» الذي عارسه ذاتيًا أي طبيعيًا وتلقائيًا. 

ويكذه الكيفية استطاع ديكارت أن يثبت وجود هويته أو ماهيته أو كونه يفكر فانطلق 
من هذا التفكير إلى إثبات ذاته المفكرة. 


المطلب الثاني 
أنواع الشك عند الاتجاه العقلي الغربي 

تعريف الشك: 

الشك: في الفرنسية 1001166 

وفي الإنكليزية 1200166 

وهو مشتق من اللفظ اللاتيئي شك ع111]012ادآ[ 

والشك: في اللغة العربية: ضد اليقين. 

قال الجرجان مبيئًا معناه اصطلاحًا: 

(الشك: هو التردد بين النقيضين بلا ترحيح لأحدهما على الآخر عند الشاك)0©. 

وقيل: الشك: حالة نفسية يتردد معها العقل بين الإثبات والنفي» ويتوقف عن الحكم 
أو التردد بين النقيضين لأن العقل لا يرحح أحدهما على الآخرء وذلك لوحود أمارات 
متساوية في الحكمين أو لعدم وحود أمارات فيها. ويرجع تردد العقل بين الحكمين إلى 
عجزه عن معاناة التحليل. 
أنواع الشك عند الاتجاه العقلي الغربي : 

١‏ - الشك المطلق: (أو الحقيقي). 

و(هو التوقف عن إصدار حكم ماء استنادًا إلى أن كل قضية تقبل السلب والإيجاب 
بقوة متعادلة» وأن أدوات المعرفة من عقل أو حواس أو غير ذلك لا تكفل اليقين» وهو ما 
يسمى بالشك الإستمولوجي فصاحبه متردد عاجز عن إدراك حقيقة ماء غير مطمئن إلى 
وبحود أداة تممكنه من اكساب غلم صتحييم) . 

وقد كانت بدايته في القرن الخامس قبل الميلاد حيث سيطرت على الفكر اليوناني 


)١(‏ المعجم الفلسفي - التعريفات» ص786١»‏ جميل صليبا -- طبعة //91١م»‏ دار الكتاب اللبناي. 
(۲) أسس الفلسفة ص 2١5١ 4١9494‏ د. توفيق الطويل» دار النهضة العربية» القاهرة» ط۷. 





موجة من الحيرة والارتياب» وبلبلة الفكر والجدل وتضارب الآراء في قضايا الفلسفة وانتهت 
؟هم إلى إنكار جميع الركائز الفكرية للإنسان» وإنكار المحسوسات والبديهيات» وقد صور 
أحد فلاسفة ذلك العهد وهو الفيلسوف اليوناني (حورحياس ت٠۳۸‏ ق. م) حالة الشك في 
الوجود حين قال في مقدمة كتاب وضعه لدعم مذهب الشك: (لا يوحد شيء» وإذا وجد 
شيء فالإنسان قاصر عن إدراكه؛ وإذا فرضنا أنه أدركه فلن يستطيع تبليغه لغيره)7©. 

ولكن أول مذهب فلسفي بي على الشك التام في إمكان المعرفة الإنسانية: مذهب 
(بيرون» ت: ۲۷١‏ ق. م) الذي يقول: - (يجب أن لا نثق في الحسء ولا في العقل» وأن 
نبقى من غير رأي» ويجب أن ننفي ونثبت معاء أو لا ننفي ولا شت" 

ثم جاء السوفسطائيون» فردوا المعرفة إلى الحس وحدهء حيث انتهوا إلى القول بأن 
الفكر لا يقع على شيء ثابت» ومن ثم: امتنع إصدار الأحكام» وبطل القول بوحود حقيقة 
مطلقة. 

ونحت الأكادعية اد منحى السوفسطائية» فأنكرت وحود مقياس ثابت 
للحقائق حينما أساءت الظن بالعقل والحس» ورأت استحالة المعرفة اليقينية الصادقة ولكنها 
لم توغل في الشك إيغال السوفسطائية» بل قالت .بدأ الترحيح والاحتمال» الذي يقوم على 
النظر فيما يقال في الموضوع تأييدًا أو اعتراضاء ثم يؤثر الترجيح ولا يتجاوزه إلى اليقين2. 


ومن خلال هذا العرض التاريخي يخلص الباحث إلى أن الشك المطلق تدرج من تعليق الحكم 


)١(‏ فلسفتنا ص9١٠‏ - محمد باقر الصدرء طبعة دار التعارف للمطبوعات» مرجع سابق. 

(۲) مع الفيلسوف» ص٤٤ »١‏ محمد ثابت الفندي» دار النهضة العربية - بيروت» ط١.‏ 

(*) انظر: مصادر المعرفة في الفكر الدين والفلسفي» ص١٦»‏ د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي - مكتبة المؤفيد - 
الرياض» 7١51١هم.‏ 

(5) الأكاديمية الجديدة: مدرسة فلسفية غريبة تتبئ فكرة الاحتمال وتحكم باستحالة اليقين. من رجالهما آرنربلاس 
وكاريناد. وهل تقابل الأكادعية القديمة» مدرسة أفلاطونء انظر: أسس الفلسفة» ص8 7٠١‏ مرجع سابق. 


(5) أسس الفلسفة ص8١”‏ د. توفيق الطويل» مرجع سابق. 





والتوقف عن إصداره إِنْبانَا أو نفيًا - كما عند (بيرون) ”2 وهو شك اللاأدرية - إلى القطع 
بعدم إمكان المعرفة واستحالة وحود حقيقة مطلقة» كما عند السوفسطائيين. ثم إلى الأخذ 
بدا الاختمال أو الترحيح -- كما عند المدرسة الفلسفية الغربية الي يطلق عليها (الأكادعية 
الجديدة» ولكن جميع هذه الطرق تشترك في القول بعدم وحود معرفة حقيقية أو يقينية. 
بيان حجح الشكاك والرد عليها : 

لقد أورد الشكاك حججًا تؤيد موقفهم من الحقيقة» بعضها يتعلق بالذات الي تحكم 
رم إن قوة الإدراك تنوقف على نية وتركيب الذات ال تصدر الحكم» فحاسة الشم 
اذ للق خديوان اشن رای الأنهدان علق ةة فاه ان لاخر وهكذا, 

وبعض هذه الحجج تتعلق بالموضوع الذي يحكم عليه كقولهم: إن سحالة الفضة تبدو 
سوداء وهي مبعثرة» وتبدو للعين بيضاء وهي مجحتمعة وهكذا... والبعض الآخر يتعلق بالذات 
والموضوع معًا كقوهم: إن السفينة تبدو في عرض البحر من بعيد صغيرة وساكنة» وتبدو من 
قريب كبيرة ومتحركة وهكذا.. 

بل لم يقتصر الشك التام على الذات والموضوع» بل تطرق إلى البرهان الرياضي› 
والقياس المنطقي» بل شك الشكاك في العقل نفسه حينما قالوا: إن البرهنة على قيمة العقل 
لاتكوك إلا بالعقل».فكرف زه على الشى تر 2 

ويعتبر الشك السوفسطائي أكثر أنواع الشك التام ذيوعاء وقد تردد صداه عند من 
حاء بعدهم من الشكاك» وقد تصدى فم أرسطو حينما وجدهم يطيحون بالحقائق المطلقة 
في مجال العلم» ويقضون على المبادئ اليقينية في ميدان الأخلاق» معتمدين في ذلك على 
اشتراك الألفاظ وغموض العاني وإلباس الحقائق على الناس. وعرض أرسطو لدحض الحجج 
)١(‏ بيرون: الإيلي» فيلسوف يوناني (57 - 775 ق. م تقريبًا)» مؤسس النزعة الشكية القديمة» شرحت نظريته 

شرحًا وافيًّا في أعمال تلميذه كيمون» وقد رأى في النزعة الشكية الوسيلة إلى بلوغ السعادة الحادثة. 

انظر: الموسوعة الفلسفية» لحنة من العلماء» ترجمة سمير كرم, دار الطليعة» بيروت - لبنانء طلاء 951١م‏ 


ص۷٩‏ . 
(۲) انظر: مدحل حديد إلى الفلسفة» ص٤‏ ١١ء‏ ١۲۳٠ء‏ د. عبد الرحمن بدوي» ط۲ وكالة المطبوعات - الكويت. 





الت لاذ يما (بروتاحوراس) وأتباعه وهي تتلخص في: 

١‏ - يقولون: (إن الأضداد يمكن أن تتفق لشيء واحد فيكون في آن واحد حارًا 
وبارداء وحشنًا وناعمّاء مرا وحلوًا... إلخ» وزعموا أنما كانت فيه جميعًا لأن الوحود يمتنع 
أن يخر ج من لا وحود)» ورد عليهم «أرسطو» بقوله: (إن الضدين قد يجتمعان لشيء واحد 
في آن واحد» ولكن بشرط ألا يكون اجتماعهما من حهة واحدة... فنقول: إن هذا الماء 
ا ا ق 

۲ - يقولون: (إن الموحودات كلها حسوسات» ولا كانت المحسوسات في حركة 
متصلة فقد توهموا أن التعبير عن أي حقيقة بصددها مستحيل حيث لا يبقى شىء على حالة 
يعترفون بالوجود الغيي - ورد عليهم «أرسطو» بقوله: (إن التغير يكون في العرض» وليس 
في الذات» فالذي يتغير هو الصفات» والعلم بالأشياء يكون بالذوات لا بالأعراض7". 

م - تناقض الناس» حيث اتخذ هؤلاء الشكاك من تضارب الآراء بين الناس دليلاً على 
إنكار الحقيقة. 

> - الجهل بالأشياء إذ يقولون: (إن الأشياء متماسكة مترابطة» ولكي نعرف شيئا 
واحداء لابد أن نعرف كل الأشياءء ولأنه لا يمكن معرفة كل الأشياء فلن نعرف شيا 
واحداء فمعرفة شخص ما - مثلاً - تحتاج منا معرفة كل ماضيه وأسلافه ومكوناته الدسمية 
والعقلية والروحية» ولأنه لا سبيل إلى هذا كله فسنبقى جاهلين بالفرد). 

ه - يقولون: (إن احتلاف الإحساس عند الناس بل في الفرد الواحد يترتب عليه تعدد 
الحقيقة الواحدة بتعدد الأفراد» وتغيرها بتغير الحالات الي تطرأ على الفرد الواحد 
والإحساس الواجدء فقك يكوث الشىء خلوًا ق. مداق إنساة» وما ف مذاق قرم بل بدو 
)١(‏ قضايا معاصرة في ضوء الإسلام» ص5/8١»‏ د. حلمي عبد المنعم صابر - دار عالم الكتب - الرياض» طاء 


٤٦‏ اه. 


)( أسضن الفلسفة ص c۸٦ ۰۸٩‏ د. توفيق الطويل» مرحع سابق. 





000 (إن حقيقة الشيء ليست حالته الي يبدو‎ e 
SS 

إلى آخر حججهم الى لم يعد ها وزن في الإنكار المطلق لقدرة الإنسان على المعرفة© 
الساذجة - وإن وجد أفراد من الشكاك قل أن يخلو منهم عصر. 

ولعل من أشهرهم: (الفلس وف الا جری: مونتاني ت ۴۳١٥٥۱م)‏ الذي (ترك البحث 
في العام الخارحي لأنه عام الظن» وراح يلتمس اليقين في نفسه» فانتهى من ذلك إلى الشك 
والفراغ والعدم والموت - كما يقول «كواريه»)". 

هذا فيما يتعلق بالشك المطلق» أما الشك ذاته فلم ينته لكنه تحول من موقف مستمر 
يؤدي إلى تعليق الحكم تعليقا فائيّ أو إنكار قاطع لأي إدراك للأشياء حقائقهاء وأعراضهاء 
ولكل مصادر المعرفة» إلى شك في بعض مصادر المعرفة دونه بعضها الآحر» كشك العقليين 
في الحس» والحسيين في العقل» أو شك عابر وقي يمثل مرحلة في حياة المفكر يفضي منه إلى 
المعرفة وهو: الشك المنهجي. 
۲-الشك المنهجي : 

وهو: منهج يفرضه صاحبه بإرادته رغبة منه في امتحان معلوماته» واختبار معرفته» 
وتطهير عقله من كل ما يحويه من مغالطات وأضاليل» فهو وسيلة يهدف منها الوصول إلى 
المعرفة الصادقة - فهو يمكن صاحبه من البدء بدراسة موضوعه وكأنه لا يعلم عنه شيئاء فلا 
يتأثر بالأحطاء المألوفة» أو المغالطات ال يتلقاها عن غيره من الناس أو يقرأها في كتب 


الباحثين.. 


() انظر: هذه الحجج ونقدها قي: مع الفيلسوف» صغ : »١‏ محمد ثابت - دار النهضة العربي - بيروت» طا 
مدخل جديد إلى الفلسفة» ص5 »١١‏ ط5» وكالة المطبوعات - الكويت» د. عبد ال رمن بدوي. 


(؟) أسس الفلسفة ص 2١١‏ د. توفيق الطويل» مرجع سابق. 





إنه خطوة تسلم إلى اليقين أو تؤدي إلى المعرفة الصادقة» فهو وسيلة وليس غاية في 


OD 
.` ذاته‎ 


ب - بدايته وتطوره: 

هذا الشك ليس وليد العصور الحديثة أو حي الوسيطة» فقد أوصى أرسطو قليًا 
يمزاولة هذا الشك عند البدء بدراسة أي موضوع علمي» حيث هناك - كما يقول 
أرسطو - (علاقة ضرورية بين الشك والمعرفة الصحيحة» لأن المعرفة الي تعقب الشك 
تكون أدن إلى الصواب) . 

وقد أكد كثير من رجال الفلسفة الحديثة هذا الشك واعتبروه ضروريًا لكل معرفةء 
نبواء ,ذلك التظليوت. وعلق را مھ ریت ت کارت التديزى' أنهالكن تقر هيا 
محققًا في العلوم؛ فإنه لابد لنا (أن نطرح كل ما في داحل عقلنا من معارف» ونشك في جميع 
طرق العلم وأساليبه» مثلنا ني ذلك مثل البتاء الذي يرفع الأنقاض» ويحفر الأرض حن يصل 
إلى الصخر الذي يقيم عليه بناءه» والأساس الذي نريد الوصول إليه هو: العقل» جردا 
E‏ 

أو التجريبيون من أمثال - ديفيد هيرم“ والذي ماه (بالشك العلمي) وقرر أن 
الفلسفة لابد أن تقوم على أسس شكية” 2 وقد بالغ البعض في أهمية هذا النوع من الشكء 
فجعلوه أساس النهضة العقلية والعلمية في أوروباء بل قال البعض إن المذهب التجريي هو 


(1) المرجع السابق ص9؟١١.‏ 

(۲) المرحع السابق» ص5١”.‏ 

() فيلسوف فرنسي أقام فلسفة الشك المنهجي وقال بالعقل سبيلاً للبحث عن الحقيقة. انظر: تاريخ الفلسفة 
الحديثة» ص/5» يوسف كرم. 

25 يوسف كرم - تاريخ الفلسفة الحديثة» ص55 » طبعة دار القلم -- بيروت. 

(5) فيلسوف اسكتلندي من زعماء المذهب التجريي» بصورته المتطرفة» ثما جعل الوضعيين يعتبرونه سلعتهم. 
ت17177م, انظر: تاريخ الفلسفة الحديثة» ص”177» الموسوعة العربية. 


(5) أسس الفلسفة ص8/١*2‏ د. توفيق الطويل» مرجع سابق. 





ثمرة من ثمار المنهج الشكي في البحثء بل إن فتوحات العلم في ماضيه وحاضره ليست إلا 
أثرًا من آثار هذا المنهج الشكي. 

وقد سبق فلاسفة اليونان وعلى رأسهم (سقراط وأرسطو) فلاسفة العصر الحديث في 
استخدام هذا المنهج. 

وكان لحجج سقراط الشكية» ومن بعده أرسطو في محاورة السوفسطائيين أثر كبير في 
تأكيد الحقيقة» والوصول إلى المعرفة (الحديثة) الصحيحة. 

لقد اصطنع سقراط الشك في مناقشته حكماء عصره؛ فكان يكشف عن حقيقة 
فكرهم بإثارة الشك في صوايماء و كان لمنهجه جانبان: 

سلبي: وهو التهكم الذي يؤدي إلى تخليص العقل من الأخطاء. 

وإيجابي: وهو التوليد الذي يرشد إلى الحقيقة» ففي مرحلة التهكم يبدو سقراط مع 
محدثيه» وكأنه يتعلم منهم» فيسلم بأقوالهم مصطنعًا الجهل» ثم يأحذ في الاستفسار والتساؤل 
وإثارة الشكوك في صحة ما يقولون» وبمضي في أسئلته مستنبطًا من أقوالهم أفكارًا لا 
تروقهم» فيبدو بهذا تناقضهم» وهكذا ينتهي من مرحلة التهكم إلى تحرير العقل من الأخطاء 
ال أوقعه فيها محدثوه من السوفسطائية - وهم حكماء عصره - كما كانوا يسمون 
أنفسهم ويسميهم الناس. فإذا توصل سقراط إلى هذا الحد أحذ يرشد محدثيه بأسئلته إلى 
الحقيقة وهذا هو الجانب الإيجابي في منهجه. 

ثم سلك أرسطو مسلك أستاذه» وأيد الشك المنهجي» وأوصى .مزاولته عند البدء 
بدراسة أي بحث علمي قائلاً: (إن الذين يقومون ببحث علمي من غير أن يسبقوه بشك 
يزاولونه» يشبهون الذين على غير هدى فلا يعرفون الاتحاه الذي ينبغي أن يسلكوه)0©. 

ج - (رينيه ديكارت - والشك المنهجي): 

يعتبر «(ديكارت» قي نظر الكثير من الغربيين واضع منهج البحث الرياضي (الاستنباط) 
أو ما يعرف .منهج البحث العقلي» ومنهجه كان يقابله منهج البحث التجريي (الاستقراء) 


)١(‏ أسس الفلسفة ص »١٠5١‏ د. توفيق الطويل» مرجع سابق. 





الذي وضعه (فرنسيس بيكون) وهو ما يعرف .منهج البحث التجريي والذي كان الأساس 
قي انطلاق العلوم الطبيعية» كما كان منهج الاستنباط الديكارت الأساس في فضة العلوم 
الإنسانية والمعيارية. ويقيم ديكارت منهجه على أساس الحدس» والاستنباط العقلي. 

والحذس - كما يراه ديكارت - (نور فطري يمكن الإنسان من إدراك الأفكار 
البسيطة والحقائق الثابتة» والروابط بين قضية وأحرى» إدراكًا مباشرًا في زمان واحد» وليس 
على التعاقب). 

ويعنى - ديكارت - بالأفكار البسيطة: الخواص الطبيعية للأشياء وال يدركها 
(الحدس) بدون مقدمات مثل: (الزمان» والمكان» والامتداد» والحركة» ومثل الروابط بين 
قضية وأحرى: المساويان لشيء واحد متساويان ومثل: (الكميات المتساوية إذا أضيفت إليها 
كميات متساوية كان الناتج متساويًا وهكذا). 

ووک ویک ارک انعد جه امان ول ی مخت اال الذمن افا 
سريعا ومباشرًا من معلوم إلى جهول» وبعد الحدس بحيء مرحلة الاستنباط العقلي وهو: 
(حركة ذهنية نستنتج بما شيئا بجهولاً من شيء معلوم؛ ويراد به البرهنة على قضية ما عن 
طريق مبادئ عامة تصدق عليهاء وبه نستخلص من شيء نعرفه معرفة يقينية نتائج تلزم 

وأقام ديكارت منهجه على أسس رياضية؛ لأن المقدمات الرياضية تمتاز بالنظام 
والترابط الذي يسلم إلى النتيجة الصحيحة. 

ويرى ديكارت أن النفس قد أودعت فيها بذور الأفكار النافعة وكلما اتجهنا إلى 
البساطة واتخذنا النور الفطري (الحدس) أداة للإادراك كان اكتشاف الحقيقة أمن وأيسرء 
وهاحم ديكارت المنهج الأرسطي وأشار إلى أن منهجه (الاستنباط) بمتاز عن منهج أرسطو 
بأمريق: 

الأول: أن منهج أرسطو يقوم على قضايا ظنية أو احتمالية» بينما منهجه يقوم على 


هه هو مم 


الثاني: أن منهج أرسطو لا يقدم معارف جديدة لأن نتائج القياس الأرسطي متضمنة 
في مقدماته» أما نتائج الاستنباط الديكارن فهي معرفة حديدة تكتسب بالتأمل العقلي. 

ووضع ديكارت لنهجه أربع قواعد أساسية ووصفها بأما سهلة يمكن تطبيقها في كل 
بحث نظري وهي : 

١‏ - قاعدة اليقين: وهي تعيئ: أنه لا يقبل شيء قط على أنه حق إلا إذا عرف يقيئًا 
أنه كذلك؛ ويجب أن يتخلى عن التهور وعن السبق إلى الحكم قبل النظر» ويقصد ديكارت 
؟هذه القاعدة: تخليص العقل من الأفكار الخاطئة» وتخليصه من الشك فلا يحكم العقل إلا من 
خلال اليقين. 

؟ - قاعدة التحليل: وبما قرّر ديكارت وجوب تقسيم المشكلة ال نعرض لبحثها ما 
أمكننا ذلك» أي تقسيمها إلى أحزاء بسيطة على قدر ما تدعو الحاحة إلى حلها على خير 
الوحوه؛ فيرد المركب إلى البسيط» والمعقد إلى السهل حى يبدأ العقل تفكيره في المعضلة 
مطمئنًا إلى توضيح (وضوح) الأفكار. 

م - قاعدة التأليف والت ركيب: وهي اسا المنهج الديكارق» حيث يبدأ الباحث 
بتنظيم الأفكار ويتدرج من المعارف البسيطة والسهلة رويدًا رويدًا حي يصل إلى المعرفة 
الأكثر تركيبّاء وهذه القاعدة - قاعدة التدرج - تمائل قاعدة الرياضيات «المعادلات 
الرياضية) الى لا يخطئ أهلوها في حلها. ومععئ هذا أن ديكارت قد طبق هذه القاعدة المنهج 
الرياطي على كل اللوم 

> = القاعدة الرابعة: قاعدة الاستقراء التام: ويعين ديكارت بّا: (أن يقوم الباحث في 
كل مراحل البحث بإحصاءات كاملة ومراجحعات شاملة تجحعله على يقين من أنه لم يفعل 
شيعا في موضوع) ”". 

وبعد فقد اعتبر الكثيرون (ديكارت) هو مؤسس المذهب العقلي في الفلسفة الأوروبية 


)١١‏ قضايا معاصرة في ضوء الإسلام» ص75١١»‏ د. حلمي عبد المنعم صابر» مرجع سابق. 
(۲) راحع قواعد الاستنباط الديكارقٍ بالتفصيل في أسس الفلسفة» ص۸٤‏ = »٥۲‏ د. توفيق الطويل» مرجع سابق. 





الحديثة لأنه رد للعقل سلطانه بعد أن هدمته مدرسة الشكاك الي تزعمها في فرنسا من قبل 
(مونتاني) ورفض ديكارت السلطة الدينية ممثلة في الكنيسة» والسلطة العلمية ممثلة في 
(أرسطو) رفضها مصدرًا للحقيقة» ورد الحقيقة إلى العقل وجعل البداهة معيارها ومقياس 
رك و 

ولكن ديكارت نحى حقائق الوحي عن بجحال العقل؛ لأفها في رأيه لا تدرك إلا مدد من 
السماء خارق للعادة. واعتبر ديكارت معرفة الله معرفة فطرية فالله كامل مطلق الكمال 
منزه عن النقص. 
؟-الشك الإنكاري: 

التعريف بالشك الإنكاري: (الشك الإنكاري يُسمّى شك تجاوراء لأنه حينما يشك 
الإنسان في المعتقد, الذي جم غا الان ل سى ع هه وا نھن کا ا 
ملحدًا في الدين» فالإنكار ينفي الاعتقاد في أمر ما يتضمن الاعتقاد في أمر إيجابي يقابله, 
فكما أن الذي ينكر كروية الأرض وحركتها: يكون في الوقت ذاته معتقدًا أو مثبثًا 
لاستوائها وسكوفاء كذلك من ينكر وجود الله ينطوي إنكاره على إمكان الاعتقاد بوجود 
إل غ وا أن الاعهاد ل و ف ا ا ع 

بالغلة الأكازع أن الخطاة فى ای کی ای و ا کو کار و ا 
في الدين» فإن المنكر لوجود الله ينطوي إنكاره على إمكان الاعتقاد بوجود إله» ومن هنا 
ذهبية» الدراهات: السيكولوحية الحديقة إلى اغتيان الاغتقان و الإزكار > أو الامان + الخلوات 
مظلهع و ناوي واو 

ومن هنا حكم الفلاسفة على الشك الإنكاري أو الإلحاد في الدين بأنه لا يدحل ضمن 
الشك المطلق لأن الشك المطلق تعليق للحكم؛ ولكن الملحد في الدين يتضمن موقفه هذا 
حكمًا سابيًا في قضية ماء فالذي يشك في كروية الأرض مثلاً بمتنع - كشاك - عن إصدار 


(1) راجع المرجع السابق» ص .١5١‏ 
2١‏ قضايا معاصرة في ضوء الإإسلام ص۹٣‏ ۱» د. حلمي عبد المنعم صابر» مرجع سابق. 


(۳) أسس الفلسفة ص٠۲٠‏ د. توفيق الطويل» مرجع سابق. 





حكم بكرويتها أو عدم كرويتها على السواء لأنه غير قادر على الإثبات أو النفي بشأفاء أما 
الذي ینکر كرويتها فإنه يكون قد أصدر حكمًا ضمنيًا باعتقاده فى استوائها. 

وعلى هذا فالفرق واضح بين الشك «الايستمولوحي» وبين الإنكار - أو عدم 
الاعتقاد إذ شتان بين من يصدر حكمًا سلييًا ويين من يتوقف عن إصدار الحكم مظلقا سلبيًا 
كان أو إِيجابيًا. وإذا كان موضوع الشك هو المعرفة الصحيحة» فإن موضو ع الإلحاد معنا 
الديئ هو المعتقدات الي يسلم بما الناس» ولهذا جاز الجمع بين الشك في المعرفة وبين الإبمان 
بالله لأن الشك ف المعرفة غير الشك ف الله“ . 

ومن هنا تكون مناقشة الملحد غير مناقشة الشاك. فالملحد يناقش في مبررات الإنكار 
الي ارتكز عليهاء ولماذا قبل السلب دون الإيجاب في الإبمان بالله؟ وما هي مرجحات الكفر 
لديه؟ وما نوع الإله الذي ارتضاه ضمنًا بعد إنكاره الإبمان بالله حل جلاله؟ هل العقل» أم 
المادة» أم النظامء أم ماذا؟ وهل يصلح شيء من هؤلاء أن يكون إِها له الكمال والخلق» ومنه 
البداية وإليه المرجع والماب... إلى غير ذلك من دلائل الربوبية وشواهد الوحدانية المثبتة 
لربوبية الله لجميع المخلوقات وتفرده بالوحدانية والعبادة جل جلاله. 

فهؤلاء المنكرون للدين قد حرحوا من دائرة الشك وتعليق الحكم إلى دائرة القطع 
RST‏ 

وقد استبعد «ديكارت» دائرة الاعتقاد أو الوحي عن دائرة الشك وقال قولته 
المشهورة: (إن حقائق الوحي لا تدرك إلا مدد من السماء خارق للعادة) فهي عند فوق 
حال العقل وبالتالي غير حاضعة للشك» حي وصفه البعض: بأنه ارتد إلى النزعة اللاعقلية 
في حال الدين. 

ومن قبله استبعد الإمام الغزالي دائرة الاعتقاد أو الوحي عن دائرة الشك وقال قولته 
المشهورة: (لا يجوز أن يهجر كل حق سابق» له خاطر مبطل» وإلا لزم هجر كثير من الحق 
كالقرآن والسنة والعقيدة). 


.٠٠١١ - ٠١٠۹ص المرجع السابق» انظر:‎ )١( 
قضايا معاصرة في ضوء الإسلام» ص١١ - د. حلمي عبد المنعم صابر -- مرجع سابق.‎ 2١ 





ومن هنا: يصبح الشك في العقيدة كفرًا وإلحادًا ولا يدحل من قريب ولا من بعيد في 
بحال الشك المنهجي الذي هو طريق للوصول إلى الحق عند القائلين به . 

ومن هذا يُعلم أن كلمة (شك) لا تحمل معي سلبيًًا دائمًاء فإن كان يقصد منها الريبة 
في المسلمات والبدهيات فهي تحمل معن سلبيًا وتدحل في إطار السفسطةء وإن كان 
(الشك) منهجا يحمل الإنسان على التجرد لوصول إلى التصورات والتصديقات فهو منهج 
إيجابي ومحمودء وعلى هذا فلا يعطي الشك حكمًا عامًا حي يستنصل عن مقصد قائله 
ومنهجه. 


.١87ص المرجع السابق»‎ )١( 





المبحث الثاني 
منهج الشك عند الانجاه العقلي العربي 
المطلب الأول: نشأة منهج الشك عند الاتجاه العقلي العربي : 

١‏ - تقديم: أعتقد أن نشأة منهج الشك عن الاتحاه العقلي العربي ترحع إلى أوائل 
القرن العشرين بل قد تمتد سلفًا لتكون من أواسط القرن التاسع عشر حيث عصر النهضة 
الصناعية الإصلاحية في أوروبا وما ترتب عليها من تقدم في امحالين السياسي والاقتصادي. 
فبالإضافة إلى ذلك فقد واكبهما تقدم ملموس في اجحالين العلمي والفلسفي قاده ودعا إليه 
فلاسفة من أمثال حون لوك الذي أسس ف فلسفته السياسية نظرية الليبرالية الديمقراطية ودعا 
فيها إلى عقد احتماعي يتساوى فيه وثي إطاره الجميع في الحقوق والواحبات ويحصل فيه 
الفرد على كافة صور الحرية وعلى رأسها حريته السياسية والاقتصادية. وقد تأثر بلوك 
وشا ركه ني الدعوة إلى إطلاق حريات الأفراد تي نظام سياسي ديمقراطي يتساوى فيه الدميع 
أمام القانون» فلاسفة التنوير الكبار من أمثال فولتير ومنتسكيو وجان جاك روسو الذين 
قادوا ثورة فكرية دعت إلى تغيير الأوضاع القائمة في أوروبا عبر انتقادهم الشديد هذه 
الأوضاع ودعوتمم إلى المبادئ الثلاثة الشهيرة (الإخاء - المساواة - الحريق . 

وقد كانت الثورة الفرنسية بشعارها (1*"311 1156 23556 1156) ومن بعدها الثورة 
الأمريكية من النتائج المباشرة لهذه الموحة الفكرية العارمة المطالبة بالتغيير» وقد نقلت هاتان 
الثورتان الإنسان الأوروبي والأمريكي من عصر الاستبداد السياسي والظلم الاجتماعي 
والاقتصادي إلى عصر أطلقت فيه كل الحريات. ومن ثم انطلق الإنسان الغربي يحقق الانتصار 
تلو الانتتصار في مختلف ميادين الحياة مستخدمًا في ذلك الفكر الحديد والأدوات التكنولوجية 
المتطورة ليستفيد من كل الإمكانات المتاحة في أوروبا ويحلم بالسيطرة على بقية العا!. 


() مدحل جديد إلى الفلسفة» ص٩۱۷‏ - ۱۷١‏ د. مصطفى النشار -- دار قباء للطباعة والنشر - القاهرة» الطبعة 
الأولى. 





وكانت الحركة الاستعمارية وصدمة المسلمين والعرب بالتقدم الغربي. ولقد تم عبر 
ذلك غرس النموذج الغربي للثقافة وللسياسة والاقتصاد وغير ذلك من المظاهر الحضارية 
الأحرى ق بلداننا العربية ليتأثر يما فيما بعد الاتحاه العقلي العربي. 

ويرى البعض أن بداية التفاعل التأصيلي بين الثقائي العربي المحلي والفكري الكون 
العام» تم من خلال المشرو ع الثقاني لطه حسين» ورا يكون كتابه (في الأدب الجاهلي) بداية 
البدايات الخلاقة في الاتصال بالفكر الغربي كمنظومة متكاملة©. 

؟ - النخبة المثقفة تتلقى صدمة اللقاء الحضاري مع الغرب: 

لقد شعر هذا الهم أول ما شعر النحبة المثقفة من أبناء الأمة العربية والإسلامية فوحدوا 
أنفسهم في صراع فكري عصف يمم فانقسموا إلى ثلاث فرق» كل فريق يتخذ موقفًا مختلقًا 
عن الفريقين الآخرين. 

فأول هذه الفرق آثر أن يتحصن في التراث ويحتمي به ويتخذ منه سلاحًا أيدلوجيًا 
يواجه به التحدي الغري ممثلاً في علومه وفلسفاته المتقدمة. 

أما ثاني هذه الفرق فقد رأى نقيض ما رآه أنصار الموقف السابق» حيث وجد هذا 
الفريق أن الأفضل أن ننفصل عن تراثنا الفكري الماضي وأن ننشغل فقط بحضارة عصرنا 
وبخبراته العلمية» فنقبل على هضم هذا الفكر الجديد ونعرف أدواته ومناهجه ونظرياته 
فنكان. يذلك مشار كين ى. خضارة عضرنا: غيرا غافيق عا كان ق ماضينا الفكري» لأن 
الماضي مضى وانتهى ولم يعد صَالحًا لنواجه به ما في العصر الحالي من تقدم علمي وتقئ 
وفكري في مختلف ابحالات. 

أما الفريق الثالث فقد توسط بين الفريقين السابقين وَحَدَّ من مغالاتهما معًا ورفض 
تطرفهما حيث وحد أهُما اختارا الموقف الأسهل!! فما أيسر أن نعبر عصور التاريخ وأن 
نعود إلى الوراء وأن نعيد إحياء الماضي بحذافيره ونقلد ما كان عليه فنصبح نسحًا مكررة مما 
كان في ذلك الزمان البعيد» وما أيسر أن نتخذ موقف الفريق الثاني فنعبر البحر الأبيض 


() طه حسين - العقل والدين - ص55» : عبد الرزاق عید» زک الإغاء الحضاري - حلب - الطبعة الأولى» 
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المتوسط ونتجه إلى أوروبا وننهل من علوم الأوروبيين ونقلدهم في عاداتهم الاجتماعية وفي 
أزيائهم وحفلاتهم فنكون نسخًا مكررة ما هو كائن في أوروبا المعاصرة2"7. 

إن الفريق الثالث يرى أن طريقنا إلى صياغة فلسفة عربية معاصرة يكمن في محاولة 
صياغة ثقافة عربية معاصرة فيها علم الغرب وتقدمه التقبئ وفيها قيم التراث العربي في آن 
واحد. يحث يشتبك هذا وذاك في وحدة عضوية واحدة لا صراع بين عناصرها أو 
ااي 

وهي نظرة توفيقية أفضت في فاية الأمر إلى التلفيق الذي أثر على الأصول الشرعية 
والقناعة بما. 

# - فرق ثلاثة وحلول ثلاثة متصارعة: 

أ - الموقف السلفي والعودة إلى التراث الحضاري للمسلمين: 

فقد أكد هذا الفريق أن مواجهة الحضارة الغربية المعاصرة لا يكون إلا بالحضارة 
العربية الإسلامية الى رأوا أن فيها كل عناصر الأصالة والقوة وبما الحض على العلم والعقل 
وهما الأساس الذي بنت عليه الحضارة الغربية الحديثة نفسهاء ومن ثم فلسنا بحاحة إلى 
الارتماء في أحضان الحضارة الغربية بقدر ما نحن بحاحة إلى العودة إلى حضارتنا الإسلامية 
وقيمها الأصلية. 

إن الحفاظ على جوهر الشخصية العربية - الإسلامية -- هو سلاحنا في مواجهة 
الحضارة الغربية المعاصرة فيجب العودة إلى التراث وخاصة تراث السلف الصالح من الرعيل 
الأول» وقد رأينا من أنصار هذا المذهب من هو متشدد ورافض لكل المظاهر الحضارية 
الغربية المعاصرة ومؤسسانا وفكرها وثقافتها وعلومها. وفهم السلفي المعتدل الذي يقبل من 
حضارة العصر ومؤسساته مالا يخالف أحكام الشريعة الإسلامية أو ما يمكن تبريره داخلها 
مع التمسك بالتراث الحضاري الذي جوهره الدين الإسلامي وقيمه الثابتة في العدل 


)١١(‏ مدحل جديد إلى الفلسفة» ص۱۷۹ - 2١1٠١‏ د. مصطفى النشار - دار قباء القاهرة» الطبعة الأولى. 
2١١‏ المرجع السابق» ص٠۸٠‏ . 





والمساواة والشورى والدعوة إلى العمل الصالح في كل ميادين العلم والحياة7" . 

ب - العصرانيون والدعوة إلى تبني نموذج الحضارة الغربية: 

وأنصار هذا الرأي يرون أن مدعلنا إلى حضارة العصر هو حضارة العصر نفسهاء فمن 
الضروري - في نظرهم - تبي النموذج الغربي المعاصر باعتباره النموذج السائد في العصر 
كله والذي يفرض نفسه كضرورة تاريخية لحضارة الإنسان المعاصر. 

والحق أن هذا النموذج الحضاري الغربي قد فرض نفسه على أمتنا العربية منذ عصر 
التوسع الاستعماري الأوروبي بوسائل عديدة منها المشروع ومنها غير المشروع - يقولون - 
ومن ثم فلم يعد أمامنا اختيار لرفض هذا النموذج الحضاري لأنه أصبح واقعًا نعيشه وعلينا 
تطويره وبجحاراة نموذحه الأصلي في البلدان المتقدمة7©. 

ج - التوفيقيون والمواءمة بين الأصالة والمعاصرة: 

أما الفريق الثالث الذي يقف فيه «التوفيقيون») من أنصار ضرورة المواءمة بين الأصالة 
والمعاصرة» فيرون أنه بالإمكان أن يلتقي الطرفان المتنازعان عند نقطة أولية هي: أنه لا 
تعارض بين أن نكون معاصرين .معنن أن نأحذ من الغربيين المعاصريين كل عناصر القوة 
والتقدم في المحالات المختلفة ونستنبتها في بيئتنا العربية خاصة أن تراثنا العربي الإسلامي ليس 
فيه ما يعارض التقدم العلمي والتقئ الذي هو جوهر الحضارة الغربية المعاصرة وقائد مسيرتا 
في التقدم والارتقاء. 

ويرى أنصار هذا الرأي وعلى رأسهم د. زكي بحيب محمود الذي يعد أبرز ممثلي هذا 
الموقف منذ كتابه -- تحديد الفكر العربي - أنه إذا كان الإشكال الذي واحه أسلافنا من 
العرب - المسلمين الأقدمين - هو كيف يوفقون بين أحكام الشريعة ومنطق العقل» فإن 
الإشكال الفلسفي الحديد أمامنا اليوم هو كيف نوفق بين التقدم العلمي وبين إنسانية 
ا 


)١(‏ المرحع السابق» ص١١‏ بتصرف. 
(۲) المرحع السابق» ص87١.‏ 
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وهم يرون أن هذا الإشكال الفلسفي الجديد لا يواحه العرب وحدهم بل يواجه 
صانعي الحضارة الغربية أنفسهم, فلقد فشل الغربيون وهم صانعو العلم الحديث في إقامة 
اللقاء الأمثل بين العلم وتقدمه وبين الإنسان ومطالبه الروحية» فقد تمكنوا من تحقيق أعلى 
درحات التقدم العلمي بتقنيات حديدة ومبتكرة» كادت هذه التقنيات نفسها أن تقضي على 
إنسانية الإنسان وتحعله بجحرد عبد لمال يكسبه أو علم يحصله أو شهوة يبحث عن إرضائها 
دون أن تترك له فسحة من الوقت ليتأمل فيها نفسه وحياته وعلاقته بالآخرين وبالكون 
الذي يعيش فيه» ودون أن تترك له فرصة للإيمان .معتقدات دينية سليمة وبقيم أخلاقية 
O‏ 

«فإن مقدرة الإنسان على أن يكون رائدًا للتقدم» أعن أن يفهم ماهية الحضارة» وأن 
يعمل بها يتوقف على كونه مفكرًا وعلى كونه حرّاء إذ ينبغي أن يكون مفكرًا ليكون قادرًا 
على فهم مثله وتصويرهاء وينبغي أن يكون حرًا ليكون في وضع يتهيأ له منه أن يدفع .عثله 
قي الحياة العامة). وقي هذه الحرية تكمن كرامته الفريدة وفرصته قي تحقيق وحود إنساني 
ا 

>٤‏ - التوفيقيون والدعوة إلى فلسفة عربية جديدة: 

إذا كان الإشكال الفلسفي الحديد والمواءمة بين هذا التقدم العلمي وبين إنسانية 
الإنسان قد وقف أمامه الغرب عاجرًا أو يكاد يكون كذلكء فإنه بإمكان أبناء الحضارة 
الإسلامية والغروسة في نفس كل عربي مسلم, واليٍ تقوم على الاعتقاد في هذه الثنائية الي 
تشطر الوحود شطرين متمايزين لا وجه للمساواة بينهماء مثل ثنائية الخالق والمحلوق (الله - 
العالم والإنسان)» وثنائية الروح والمادة» والعقل واللدسم, والمطلق والمتغير» والأزلي والحادث. 

إن هذه الفلسفة العربية - الإسلامية يمكن أن تواجه ذلك الإشكال المعاصر وتقدم 
حلولاً تستند على هذه الثنائية. فإذا كنا نواجحه حضارة الغرب المتقدمة وسر تقدمها العلمي 
والتقئ» وإتاحة الحرية الكاملة أمام العقل الإنساني للإبداع والابتكار في كل المحالات» فإن 


)00 المرجع السابق» ص185١.‏ 
هع فلسفة الحضارة صه 23 وما بعدها لألبرت شفيتسر وترجمة د. عبد الرحمن بدوي» دار الأندلس» ص١٠/9١م.‏ 


(*) دراسات إسلامية» ص/1ه» د. محمد عبد الله دراز - دار القلم بالكويت» ۱۹۸۰م. 





حضارتنا العربية الإسلامية وهي (تراثنا الذي نؤمن به) لا تعارض مثل هذا التقدم كما لا 
تقف عائقا أمام حرية العقل في الإبداع والابتكار لأفها كانت الأسبق في الدعوة إلى كل 
ذلك من خلال «القرآن الكرع» و «السنة النبوية) فقد كانا الدعامة الأساسية الى وحهت 
أسلافنا في كل ما أبدعوه من فلسفات وعلوم وآداب وفنون قوامها إقامة التوازن بين 
مطالب الروح والبدن7"©. 

فينبغي ترشيد التقدم العلمي ليخدم الإنسانية دون أن يهدم الإنسان ويدمر بيئته 
الطبيعية» وهذا لا يتأتى إلا إذا أعيد الاهتمام .ممطالب الإنسان الروحية الي قوامها العقيدة 
الدينية الإكانية من حانب والتمسك بالمبادئ الأحلاقية السامية من حانب آحر» وهما جانبان 
متلازمان فإن توفر أحدهما توفر الأحر بالضرورة فلا إعان لمن لا أحلاق له» ولا أحلاق لمن 
ل اتلد 

ه - منهج الشك .. والفكر الفلسفي العقلي العربي: 

(تمهيد): لم يكن الاهتمام بهذه الفلسفة أو الكتابة عنها لو لم يكن هناك حضارة بالغة 
كما وبرموزها من طبقة المفكرين» والمثقفين في وطننا العربي الذين قدروها تقديرًا فوق العادة» 
وقافوا غليهآ كاتذفاع الظنآن إل السسراب كسب ماء حن إذا سات 1 ده شيا ولكنهنم 
لا يزالون يمارسون عملية الاندفاع نحوه". 

فالمتتبع للصفحات الثقافية والملاحق الأدبية في الصحف وابحلات العربية وغيرها من 
منابر الفكر وميادين الثقافة يلحظ - بوضوح - هذا المعئ. بل إنك - في عرفهم - إن لم 
تكن متسلقا على مناكب أقطاب الفلسفة المشهورين لتتبن فكره» وترد طروحاته» وتشهد 
بآرائه» فإنك ستبقى مغمورًا تداس تحت أقدام كتائب المثقفين العصرانيين» وقوافل المفكرين 
المستنيرين» أو هكذا يزعمون. ولا عجب والحالة هذه أن يأ من يكتب عن (رينيه 
ديكارت) - مغلا - وعن كتابه: «مقال في المنهج) ويصفه بأنه «الانطلاقة الجديدة للفكر 


)١9‏ مدحل جديد إلى الفلسفة» ص٤۱۸‏ - ٧۸١‏ د. مصطفى النشار. 

0( المرحع السابق» ص85/١.‏ 
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المعاصر) ويؤكد أن ديكارت أعطى لأوروبا منهجيتها الواضحة عام 571١م؛‏ وقال لما: 
«سيري على هدى من أمرك الآن فقد وحدت لك المنهاج العقلاني الذي سيؤدي بك إلى 
طريق الخلاص وإلى الصراط المستقيم). 

ويضع هذا الكاتب فكر ديكارت كأنموذج لإعادة صياغة التاريخ وكسر (هيبة 
التراث». ثم يقول بعد ذلك عن كتابه إنه «يعتبر أحد أربعة أو خمسة كتب أساسية في تاريخ 
الفكر البشري كله»!! وعد من بين هذه الكتب كتاب هيجل: «فينوميتولوجيا الروح) 
وكتاب كانت: «العقل الخالص»!! 

وما نلبث أن نقرأ تارة أخرى من بمجد هؤلاء أو غيرهم ويطالب المثقفين العرب أن 
يحذوا حذوهم وأن ينهجوا طريقتهم فمرة في السياسة» ومرة في الأدب» ومرة في الاحتماع» 
وأحرى في التربية» وهكذا. وفي كل مرة تلمع أسماءء وتبرز رموزء ونسمع أصوانًا تنادي: 
اهل من 'مريك2718 وله العوافل تنقسم إل توعين: 

أ - عوامل داخلية: 

لم تكن جزيرة العرب قبل ظهور الإسلام خلوًا من كافة مظاهر الفكر الفلسفي» فقد 
E‏ كر جر ادنيل E‏ ا 
التجارية بين بلاد العرب وبين البلاد الأحرى وخاصة الحند والصين وفارس قد ساعدت على 
تسرب الكثير من فلسفة اليونان وعقائدهم الي امتزحت بعقائد وفلسفات هذه البلاد إلى 
أبناء الجزيرة العربية وظهرت ف أشعارهم وأمثاهم المأثورة". 

وبالطبع فإن ظهور الإسلام في الجزيرة العربية قد أحدث تأثيره الواسع على أبنائها 
فنقلهم تلك النقلة الحضارية الكبرى وحعلهم حديث العالم القدسم» وذلك يرجع إلى تعاليم 
الإسلام الي حضت المؤمنين على التفكير العقلي في كافة الوسائل والمسائل. 


)١(‏ فلسفة الشك (المرجع السابق)» ص١٠‏ - 21١‏ د. محمد بن سعود البشر - دار عالم الكتب للنشر والتوزيع؛ 
۸ ه. 


(۲) مدحل حديد إلى الفلسفة» ص٥۸»‏ د. مصطفى النشار. 
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١‏ - القرآن الكريم والسنة النبوية المطهرة: 

نزل القرآن على رسول الله محمد بل بكلمة «اقرأً» أي بالحض على القراءة 
والاطلاع... والمتأمل لآيات القرآن الكريم يجد أن كثيرًا منها يدعو إلى التفكير والتأمل مثل 
قوله تعالى: « فَاعَتَبِرُوأ 0 الأبصّر © 0لا وقول شال و أفاد يَنطرُونَ إلى الإبلٍ 
كيف خلقَت © وَإِلَ السّبَاء كيف رفغت ...4 إل الآيات20. وغيرهما كثير من 
الآيات.. وكذلك السنة النبوية المشرفة كانت تطبيقًا عمليًا لما ورد في القرآن على التفكير 
والحض عليه وعلى التأمل العقلي فقد طلب بي من أصحابه طلب العلم والحكمة قائلاً: 
(طلب العلم فريضة على كل مسلم)» كما دعاهم إلى عدم التقليد وإلى الاستقلال في التفكير 
عن الآخرين في قوله: «لا يكن أحدكم إمعة يقول: إن أحسن الناس أحسنت وإن أساؤوا 
أسأت» ولكن وطنوا أنفسكم. إن أحسن الناس أن تحسنوا وإن أساؤوا أن تتجنبوا إساءقم). 

ولقد كان رسول الله هاي كثير الشورى مع أصحابه . 

؟ - الجدل مع أهل الكتاب: 

لقد كان الحوار مع أهل الكتاب ومع أبناء الأمم ال دحلت قي الإسلام بالحكمة 
والموعظة الحسنة بل كانت كثير من الاسئلة الي تلقى على رسول الله لإي سببًا في نزول 
آيات قرآنية للرد على حوارهم وأسئلتهم. 

« - شهدت ديار المسلمين تشجيعًا هائلاً لكل من تعلم وعلم بصرف النظر عن 
ميدان التخصص سواء كان في الفلسفة أو العلوم الدينية أو الدنيوية بل قيل إن بعض الخلفاء 
كان يزن الكتب المترجمة والمؤلفة ذهبًًا ويعطيها للمترحم أو المؤلف. 

والحقيقة أنه لم يعرف تاريخ الإنسانية قط إلى عصرنا هذا عصرًا ازدهر فيه العلم 
وتفجرت فيه ينابيع المعرفة وظهرت فيه كثرة من الفرق والمذاهب المختلفة بفضل الرعاية 
الرسمية للحكام وأهل المال من الأغنياء مثل العصر الإسلامي وخاصة في ظل الدولة 
لا 


)١(‏ سورة الحشرء الآية: (؟). 
(۲) سورة الغاشية» الآيات: (/ا١‏ - .)5١‏ 
(؟) مدخل جديد إلى الفلسفة» ص 2,85 د. مصطفى النشار. 





4 - إيجاد الحلول للمشكلات المستجدة في ظل الدولة الإسلامية: 

نظرًا لاتساع الدولة الإسلامية بعد الفتوحات الكثيرة للبلاد وضمها للدولة الإسلامية 
ظهرت مستجدات ومشكلات فكانوا يضعون لما الحلول عن طريق القياس والتفكير في 
الأشباه والنظائر. 

ومن المشكلات الإدارية الناجمة» مشكلة الإمامة الى تلخصت في التساؤل حول من 
يخلف الرسول عليه الصلاة والسلام بعد وفاته» ولقد شهد يوم السقيفة بداية الجدل حول 
هذا الأمر حي حسم باختيار أبي بكر رضي الله عنه وهكذا غيرها كثير. 

ب - عوامل خارجية: 

١‏ - حركة الترجمة والفكر الوافد من الغرب اليونانى وبلاد الشرق: 

لقد قام المسلمون بفتوحاتهم الشهيرة شرقًا وغربًا فدحل تحت نفوذهم السياسي أبناء 
تلك الحضارات صاحبة التاريخ العريق والفلسفة المتعددة» وكان لزامًا على المسلمين أن 
يلتحموا مع أبناء هذه الحضارات وأن يتفاعلوا مع ثقافتها بدافع تلك الإيجابية وذلك الانفتاح 
الذي حضهم عليه الإسلام ودفعهم إليه دفعا. 

ومن ثم أقبلوا على معرفة تلك العقائد والفلسفات المختلفة هذه البلاد» ولم يكن ذلك 
ممكنًا والكثيرون منهم يجهلون لغات هذه البلاد فاستعانوا مترجمين وأمكنهم نقل هذه 
الات ا ا 

ومن هنا ظهرت حركة الترجمة وكان ذلك بتشجيع من الخلفاء والأمراء والأثرياء. 
فنرى على سبيل المثال: الخليفة المنصور يتبئ فكرة (بيت الحكمة) ثم قام المأمون من بعده 
بإنشائه عام 1١1‏ 5ه وأدر عليه الأموال والهبات ومن بعده كان الخليفة المتوكل فأولاه حل 
اهتمامه... فكان بيت الحكمة في هذه المرحلة مدرسة إشعاع فكري في النقل والتحقيق 
ولا 
)١(‏ مدخحل جديد إلى الفلسفة» ص۲٩»‏ د. مصطفى النشار. 


(١‏ الفكر الفلسفي عند العرب» ص۸٤ »١‏ د. جحعفر آل ياسين - دار المنهل للطباعة والنشر - بيروت الطبعة الأولى» 
۳ هھه. 





والحقيقة أن هذه الحركة الواسعة للترجمة من اللغات اليونانية والفارسية والهندية 
والسرانية إلى 'اللغة العريية إغا كانت عفاية الدرس «الخضاري: الأول الذي عَلمه المسلمون 
لأبناء ا لحضارات الأحرى» فقد فعل الغربيون نفس الشيء حينما بدأوا فهضتهم الجديدة في 
مطلع العصر الحديث فترجموا التراث الإسلامي إلى لغاتهم واستفادوا من الأمرين معًا من 
الترجمة العربية للنصوص اليونانية ومن الفلسفات الإصلاحية ايده 

؟ - ظهور شخصيات ومذاهب تدعو وتتبنى قضايا العقل والتنوير: 

فلقد ظهر في عالمنا العربي والإسلامي مفكرون وفلاسفة تأثروا بالفكر الغربي والثقافة 
الغربية والفلاسفة اليونان والغربيين وأحذوا ينادون بقضايا اسموها قضايا التنوير والعقل وهم 

بحد على سبيل المثال الدكتور عاطف العراقي وهو تلميذ الدكتور طه حسين قي كتابه 
- العقل والتنوير في الفكر العربي المعاصر -- يقول: (قد لا أكون مبالعًا إذا قلت إننا الآن في 
أمس الحاجة إلى السعي نحو التنوير الثقاقي» والتنوير الذي يقوم على تقديس العقل والإبمان 
بأن الثقافة الخالدة» إنما هي الثقافة الإنسانية الي تتخطى حدود الزمان والمكان وبحيث يتحرر 
من العادات: والتقاليك. والرجعية وتنطلق ساعية إلى تحقيق سعادة الإنسان» ها تتضمن من 
علوم وآداب وفنون سامية رفيعة وعن طريق التنوير نستطيع إرساء نظام ثقاقي عربي 


00 


يعود ويقول (أقول وأكرر القول إنه لا تنوير بدون عقل والعقل هو المرشد والدليل 
والحكم كالبوصلة الي يهتدي ها الإنسان في الصحراء إنه النور والضياء واليقين فلا سبيل 
إلى التنوير إلا عن طريقه. 

نا دعوة أقول بما وأنا أدرك تمام الإدراك بعد أن وصلنا إلى هذه الحالة من الظلام 
الفكري والضباب الثقاني» أدرك أنها ستكون في واد غير ذي زرع ولكن من الضروري أن 
أقول ا :وقد وعدت الضياء متعشرًا فق الغزت» وبحدات النون 'قادمًا مم البلدان الأوروابية. 
وإذا كنت فردًا من أفراد أمة تتحدث باللغة العربية» إلا أنئى كتبت هذه الدراسة بروح غربية 


)١١(‏ مدعل جديد إلى الفلسفة» ص2»57 د. مصطفى النشار. 
2١‏ العقل والتنوير في الفكر العربي المعاصر» ص٤‏ ۰۱ د. عاطف العراقي -- دار قباء لاطباعة» القاهرة» ام. 





أوروبية أعتر ما طوال حياي) ”©. 

وكما دعا طه حسين إلى وحدة العقل الإنسان» هذه الوحدة ببعدها الحضاري 
والثقافي هي الركيزة الأصلية لمشروع التقدم عند الكاتب. فالعقل البشري هو واحد في آية 
لحظة التاريخ فلا فرق بين عقل مصري وعقل أوروبي قديمًا وحاضرًاء والعقل المصري كان 
شديد الاتصال بالثقافة اليونانية القديمة (اتصال تعاون وتوافق وتبادل مستمر منظم للمنافع 
في الفن والسياسة والاقتصان . 

و يقت ره ا هج جار ل ا القرل أ العفل لسري لب عق 
شرقيا» بل هو غربي» أو على الأقل: «إن العقل المصري منذ (طفولته) عصوره الأولى عقل 
إن تأثر بشيء فنا يتأثر بالبحر الأبيض المتوسط)”". 

فقد أراد طه حسين وأمثاله من الكتاب العلمانيين دمج التراث العربي بالتراث الغربي 
العالمي وذلك بفرض نظام العقل وتقويض نظام مسلمات التاريخ والتراث. 

E NT‏ "أن سس تاريما حديداء فقوض 
التاريخ القدسم دون أن يبئ التاريخ الجديد» أراد أن يدمج التراث العربي بالتراث العالمي وأن 
يخضعه لقوانين المنهج ذاقاء فألغى التراث الخاص ومضى للتاريخ العام غير آبه لدورنا 
التارجخي» أراد أن يدحل قوانين التطور من خلال إدحال منظومة الوعي التاريخي في بنية 
العقل العربي» لكي يدحل العرب التاريخ» فبدا التطور حركة دوران انكفائية وغدت لحظة 
عقلانية طه حسين بقعة نور في لوحة ظلامية تعزز أكثر فأكثر ابتعاد العرب عن التاريخ». 

ولهذه العوامل الداخلية والخارجية تأثر العقل العربي .منهج الشك الظواهري عند الاتحاه 
العقلي الغربي وترتب على ذلك أن استخدم هذا المنهج مفكرون وفلاسفة علمانيون تربوا 
وتأثروا يبهذا المنهج الغربي» وأصبحوا دعاة له» بل ومنهم من أفئ حياته مدافعًا عن هذه 
الأفكار الوضعية العقلية معلنًا الحرب على التراث الديئ الإسلامي كما فعل د. زكي بحيب 
محمود وغيره. 

)١(‏ العقل والتنوير في الفكر العربي المعاصر » ص77. 
(؟) مستقبل السياسة في مصرء د. طه حسين» ص١5.‏ 


252 مستقبل الثقافة في مصرء د. طه حسين» ص۱۲ . 
€3 طه حسين: العقل والدين» د. عبد الرزاق عيد» ص۷٩‏ . 





المطلب الثاني : تطبيق المنهج الظواهري الشكي في دراسة النصوص الشرعية : 

بالرغم من كل ما كتبه التغريبيون من إشادة بالمذاهب الغربية كالشك مثلاً ابتداء من 
طه حسين ومن بعده» فإنه م يتحقق هم أي نصر ني الحقيقة وبقي الدين الإسلامي شاا 

لقد تبن الكثير من المفكرين العرب مذهب الشك فكريًا ومنهجيًا وطبقوه في دراسة 
النصوص الشرعية وت ركت التراث الإسلامي بعامة» وكان من أبرز هؤلاء المفكرين هو طه 
حسين الذي يعد رائدًا لمدرسة فكرية محددة المعالم» وله أتباع ومريدون إلى هذه اللحظة 
التاريخية» ولذا كان له عناية خاصة بالدراسة في هذا المبحث لما له من فكر حاضر في مدرسة 
الشك» وأتباع يسيرون على جه في النظر لمسائل التراث الإسلامي عامة» وهم جماعات من 
أصحاب الاتحاهات العقلية والمادية الذين أشربوا ثقافة الغرب وحضارته أمثال فؤاد زكرياء 
وزكي نيب محمود وعاطف العراقى وغيرهم» والذين يشكلون أعمدة لمدرسة التنوير 
العربي ويسيرون على فج طه حسين في تناول مسائل الشريعة والعقيدة. 
طه حسين رائد مذهب الشك في الفكر الحديث: 

لقد عاد طه حسين إلى مصر قادمًا من فرنسا عام 9١9١م؛‏ وعمل أستاذا في الجامعة 
المصرية فدرس تاريخ اليونان والرومان» وكان إعجابه بحضارة اليونان بالعًا إلى حد التحمة 
فأصدر ثلاثة كتب: الأول: تماذج من مسرحيات الأثينيين. الثاني: نظام أثينا. الثالث: قادة 
الفكر. ولقد قصد طه حسين من تأليف هذه الكتب الثلاثة أن يلفت الأنظار المصرية إلى 
حضارة اليونان الرائعة. أساس الحضارة الغربية الحديثة» كى يختط شباب مصر بل والعرب 
لأنفسهم الطريق ذاته» ويسيروا السير عينه» علهم يرتفعون ويصلون إلى الشأن الذي بلغته 
أوروبا. ويتضح من ذلك تأثر طه حسين وتعلقه بالحضارة الغربية وافتتانه بها وتزيينه 
لمؤسساتها في أذهان الناشئة وتحبيب قلويهم لها" . 

هؤلاء العلمانيون والماركسيون بحانب افتتاهم بالحضارة الغربية» حاء حديثهم عن 
الحضارة الإسلامية بالسلب فهم لا يظهرون منها على المستوى الثوري الديعقراطي غير 


() انظر: الفكر الإإسلامي المعاصر»› د. غازي التوبة ص١8‏ 2 د. غازي التوبة - دار القلم -- بيروت» الطبعة الثالنة» 
۷م 





الح ر كات العنيفة المنحرفة كحركة الزنج والغرمية والقرامطة والإسماعيلية الباطنية. 


وهؤلاء لا يحللون »موضوعية وروح علمية» وهم يعالجون قضية الإسلام كلها تحت 
مصطلح التراث» وهؤلاء لا ينكرون الوحي الإلهي» غير أنهم لا يأخحذون منه إلا الإعان 
ومجموعة من القيم السلوكية» أما الشريعة فلا يتحدثون عنهاء بل قد يصرحون بأن الزمن 
الحاضر قد تحاوزهاء وطريقة معالجتهم للأزمة الحضارية اليوم في العالم الإسلامي توضح 
للدارس أفهم لا يؤمنون بتحكيمها في حياة المسلمين» ومثال ذلك: الدكتور زكي بحيب 
محمود وكتابه (تحديد الفكر العربي) بل البعض منهم يفسر الإسلام بشموليته بأنه الفكر 
الأشعري كما فعل الدكتور النشار في (نشأة الفكر الفلسفي في الإسلام) أو الاعتزالي كما 
فعل الدكتور محمد عمارة في كتبه عن المعتزلة حيث يجعل التيار الاعتزالي وحده تمثلاً للعقيدة 
الإسلامية - كل هذا خطأ وعدم موضوعية ونتيجة لذلك وبسبب تأثر الفكر والعقل العربي 
بالمنهج الشكي الغربي ومحاولة تطبيقه في دراسة النصوص الشرعية ظهرت أمور خطيرة منها 
ما يلي: 

أ - تحكيم العقل في الشرع وتقدبمه عليه: 

يقول برهان غليون في كتابه (اغتيال العقل): الحداثة ممارسة يومية: وهي تغيير في كل 
الاتحاهات لبن الواقع والفكر العربيين» إنا اندراج دون أوهام في العالمية والحضارية المادية 
وأولوياتها. 

هي: إفاء هذه الخصوم وذلك التراث. يعن الإسلام بتشريعاته. والحداثيون العرب 
يعترفون بأن حداثتهم مستقاة من الحداثة الأوروبية. كما قال محمد برادة: (إن الحديث عن 
NE E a‏ ورا تعد رد فيوانف لاض ين 
الثقافتين7". ولأن حركية الحداثة في أوروبا كانت موجهة لنقد الدين وإخضاعه لتطوير 


)١(‏ انظر على سبيل المثال (الإسماعيليون) ف المرحلة القرمطية لسامي العياش (والحركات الاجتماعية في الإسلام) 
للدكتور أميل توماء والبابكية لحسين قاسم العزيز والنزعة المادية في الفلسفة الإسلامية للدكتور حسين مروة - 
تحديد الفكر الإسلامي د. محسن عبد الحميد» ص15١.»‏ دار الصحوة» 9/5١م.‏ 

(۲) اغتيال العقل» برهان غليون» المرجع السابق» ص5 .١59‏ 

(۳) انظر: جحلة البيان الإسلامية» ص۹١‏ العددان ۳٤ء ٤٤‏ سنة ٤١١‏ ١ه‏ حلقات الدكتور/ أحمد حضر - بعنوان 
(علماء الاحتماع والعداء للدين وللصحوة الإسلامية). 
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العقل البشري وفق مسيرة الفكر المعاصرء اندفع المتأثرون العرب بما في هجوم قاس على 
اللإسلام» مصادره» وعقیدته» وش 

ب - الشك في مصدرية الوحى المتمثل في القرآن والسنة: 

وكان الفارس الأول في هذا التشكيك والهجوم هو طه حسين ثم سار على دربه من 
بعده إحوانه وتلاميذه ممن تربوا على ثقافة الغرب وتأثروا بفكره وفلسفته» ولمعرفة فكر طه 
حسين السابق لإسلامياته نتناول بالخصوص ثلاثة كتب هي: في الشعر الجاهلي» وفي الأدب 

أولا: كتاب : في الشعر الجاهلى: 

وفيه ينكر طه حسين وجود الشعر الجاهلي قبل ظهور الإسلام - ونحب أن نشير إلى 
أنه لم يبتدع نظرية إنكار وجود الشعر الجاهلي» وليس هو أول من توصل إليها ولكن سبقه 
إلى هذا المستشرق مرجليوت إلى ذلك في بحث نشره في محلة الجمعية الأسوية عام ١۹۲ ٤‏ 
إصداره الكتاب. 
في النقاط التالية: 

١‏ - ينكر طه حسين وجود الخليل إبراهيم وإسماعيل عليهما السلام» ويشكك في 
وحودها التارعن: عن الكنب: الستؤذاية” فيقؤل "ق "كنايه تاق :"العو اشاهك )2 لور 
تحدثنا عن إبراهيم وإسماعيل» وللقرآن أن يحدثنا عنهما أيضاء ولكن ورود هذين الاسمين في 
التوراة والقرآن» لا يكفى لإثبات وجودهما التاريخى. فضلا عن أنه ينكر ويشكك في إثبات 
القصة الي تحدثنا بمجرة إسماعيل بن إبراهيم إلى مكة قال تعالى: ظ رَيَّآ إن سكت من 
E‏ 2 ۰ 0غ E‏ 6و 22 ر لے چ # 2 I‏ )( 
ذزيتى بِوَادٍ غيّرِذِى ززع عند بيتك المحرم ربا ليقيموا الصلوة 4 : 


پوس 


ن 


63 العصرانية» د. عبد الرحمن الزنيدي» ص۰۲۷ دار المسلم» الرياض» سنة 51١65‏ إه. 


(۲) سورة إبراهيم الآية: (۳۷). 





؟ - بل يعتبر طه حسين هجرة إبراهيم وإسماعيل إلى الجزيرة العربية حيلة احتلقتها 
قريش لأسباب سياسية واقتصادية» وصدقها القرآن ليحتال على اليهود» ويتألف قلويهم؛ 
ولينسب العرب إلى أصل هاجرء وليثبت صلته بالتوراة» ويقول طه حسين (ونحن مضطرون 
إلى أن نرى هذه القصة - يريد قصة الحجرة نوعًا - من الحيلة لإثبات الصلة بين اليهود 
والعرب من جهة؛ وبين الإسلام واليهودية» والقرآن والتوراة من جهة أخرى) (ِفي الشعر 
الجاهلى»؛ ص" 7 ). 

ويقول طه في كتابه رفي الشعر الحجاهلي ص۲۸: (إذا فليس ما بمنع قريشًا من أن تقبل 
هذه الأسطورة ال تفيد أن الكعبة من تأسيس إسماعيل وإبراهيم عليهما السلام» كما قبلت 
روما ولأسباب مشابمة أسطورة أخرى صتعتها لنا اليونان تثبت أن روما متصلة بأنبياس بن 
بريام صاحب طروادة» فأمر هذه القصة إذا واضحء فهي حديثة العهد قبل الإسلام 
واستغلال الاسلام لسبب ديئ» وقبلتها مكة لسبب دين وسياسي أيضًاء وإذا فيستطيع 
التاريخ اللغوي والأدبي ألا يحفل بها عندما يريد أن يتعرف على أصل اللغة العربية 
٣‏ )0 

۳ - يستخلص طه حسين فيعتقد أن القرآن بمثل العصر الجاهلي حًا إلى حنب مع 
التاريخ والأساطير فيقول في ص١٠٠‏ من كتاب (قي الشعر الجاهلي) (إن القرآن يمثل العصر 
الجاهلى ويشخصه. وأنه أصدق مرآة للحياة الجاهلية). 

٤‏ - يصرح طه حسين بأن القراءات السبعة ناتحة عن احتلاف لمجات القبائل» مع أن 
الثابت والمتفق عليه في أصول الإسلام أن القراءات منقولة بالتواتر عن البي بيه وطريقها 
الوحي فيقول طه حسين في ص75 (هناك شيء بعيد الأثر لو أن لدينا أو لدى غيرنا من 
الوقت ما يمكننا من استقصائه أو تفصيل القول فيه» وهو أن القرآن الذي تلى بلغة واحدة 
ولهجة واحدة هي حجة قريش ولم يكد يتناوله القراء من القبائل المختلفة حي كثرت قراءاته 
وتعددت هجاته» وتباينت تبايا كبيرًا. ويقول إن قبائل العرب لم تستطع أن تغير حناحرها 
وألسنتها وشفاهها لتقرأ القرآن كما يتلوه البي وعشيرته من قريش» فقرأته كما كانت 


تتکلم). 


() الفكر الإسلامي المعاصر» د. غازي التوبة» ص۷٦۰‏ دار القلم - بیروت» الطبعة الغالغة» ۷م 





ه - يؤمن طه حسين بأن المسلمين ربطوا بين الإسلام من جهة ودين إبراهيم من 
حهة ثانية كي يثبتوا أولية الإسلام في الحجازء وكي يوحدوا جذورًا له في المنطقة فيقول: في 
ص١8‏ (أما المسلمون فقد أرادوا أن يثبتوا للإسلام أولية ف بلاد العرب كانت قبل بعثة البي 
يائ وأن خلاصة الدين وصفوته هي خلاصة الدين الحق الذي أوحاه الله إلى الأنبياء من 


قبل). 


5 - يزعم طه حسين أن الرسول با حرص على الهجاءء وأثاب الشعراء عليه فقال 
في ص١5‏ 1: (إن البي يد كان يحرض على الهجاء ويثيب عليه أصحابه» ويتحدث أن 
حبريل كان يؤيد حسانًا) مع أن الواقع أن الرسول يلِةٍ كان مدافعًا ورادًا على من هجوه 
ويتضح ذلك من الحديث (إن الله ليؤيد حسانًا ما كافح عن نبيه). 

- يطعن طه حسين في إيمان عمر بن الخطاب رضي الله عنه» ويصفه بالتعصب 
لقريش بالغضب لافزامها في بدر» يقول: في ص57 (وقد ذكر الرواة أن عمر مر ذات يوم 
فإذا حسان في نفر من المسلمين ينشدهم شعرًا في مسجد البي كَكِلْدِ فأحذ بأذنه وقال: أرغاء 
كرغاء البعير؟ قال حسان: إليك عين يا عمر فوالله لقد كنت أنشد وفي هذا المكان من هو 
خير منك فيرضى عمر عنه ويعضي). 

/ - يقول طه حسين في حواره مع المستشرق (هوار) الذي يزعم أن محمدًا عليه 
الصلاة والسلام قد أحذ من أمية ا صلت» فيقول طه حسين يي ص٥۸:‏ (من الذي 
يستطيع أن ينكر أن كثيرًا من القصص القرآي كان معروفًا بعضه عند اليهود وبعضه عند 
النصارى وبعضه عند العرب أنفسهم» وكان من اليسير أن يعرفه البي يلكي كما كان من 
اليسير أن يعرفه غير البي» ثم كان البي ياء وأمية متعاصرين» فلا يكون النبي هو الذي أخحذ 
من أمية» ولا يكون أمية هو الذي أحذ من البي بالا . 


() الفكر الإإسلامي المعاصر» د. غازي التوبة» ص۸٦۰‏ مرجع سابق. 
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8 - ينكر طه حسين ما جاء في القرآن فيقول: ليست مودة النصارى للمسلمين قائمة 
على أن منهم قسيسين ورهبانًا كما جاء في الآية الكريمة بل تنبع هذه المودة - في زعم طه 
حسين - من قلة احتكاك المسلمين بالنصارى لانعدام وحودهم حول المدينة المنورة مركز 
الدولة الإسلامية الأولى. 

وفي الكتاب الغا 5 الأدب الجاهلي): 

وقد جاء هذا الكتاب بسبب الضجة المائلة على كتاب (قي الشعر الجاهلى) لتطاوله 
على مقدسات الأمة وقد صدر الحكم بإعدام الكتاب - فقام طه حسين بحذف بعض 
الفقرات ذات الكفر الواضح وأعاد طباعته تحت هذا العنوان (في الأدب الجاهلي) ول ينتفي 
في الحقيقة من الكتاب سوى سم واحد هو الحجوم المباشر على الحقائق الدينية» ومحاولة 
تسخيفهاء وبقي الكتاب عدا ذلك حافلاً بالسموم الخطيرة» وجماع هذه السموم هو فكرة 
(بشرية القرآن). وقد تعرض الدكتور محمد البهي في كتاب «(الفكر الإسلامي الحديث 
وصلته بالاستعمار الغربي) لفكرة بشرية القرآن معتمدًا في عرضه لهذه الفكرة كما توصل 
إليها الدكتور البهي مع خطوط كتاب (في الأدب الجاهلي) تنبيء عن رسوخ وتحذر هذه 
النظرية: ىق الكات الل ابا 

يقول الدكتور البهي (ص”١٠)‏ من كتاب الفكر الإسلامي الحديث ووصلته 
بالاستعمار الغربي (تعرض فكرة بشرية القرآن في إحدى صورتين): 

الصورة الأولى: أنه انطباع ق نفس محمد ىي نشأً عن تأثره ببيته الي عاش فيها.. 
مكانها وزمافاء ومظاهر حياقا المادية والروحية والاجتماعية. 

الصورة الثانية: أنه تعبير عن الحياة ال عاش فيها محمد باي .عا فيها المكان والزمان» 
الصورة الأول قل .ها قاله المستشرق جب فق كنابة اذه ادىئ حفيث يقل حب 
في ص4 7٠١‏ إن جب يرى: إن جو مكة هما فيه من زعامة اقتصادية وسياسية ثم .ما فيها من 
عيوب احتماعية كالرق والفوارق البعيدة المدى بين الطبقات» وهو الذي أثر في نفس محمد 


() انظر: الفكر الإسلامي المعاصر» د. غازي التوبة» ص٩۰۸۹‏ دار القلم - بيروت» الطبعة الغالغة» ۷م 
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عليه الصلاة والسلام ليكون صاحب ثورة» فالحياة المكية هي الي تفاعلت في نفس محمد يما 
فيها من عوامل إيجابية وسلبية» وهو يرتبط في رسالته يذه الحياة أبما ارتباط بحيث لو كان 
غير مكي لما صادف هذا النجاح. 

إنه يقول: إن محمدًا شخصية مبدعة قد تأثر بضرورات الظروف الخارجية عنه المحيطة 
دح N EEN SOS DE hE ER‏ 
او الكاة الذي اى 

ففكرة طه حسين في كتابيه هي نفس فكرة جب في كتابه حيث يبذلون جل جهدهم 
لإثبات بشرية القرآن وأنه من كلام محمد جَيلِة. 

يقول طه حسين: أرأيت أن التماس الحياة العربية الجاهلية في القرآن» أنفع وأحدى من 
التماسها في هذا الشعر العقيم الذي يسمونه الشعر الجاهلي؟ 

RENE USE Rs EE 

ومعيئ هذا: أن المؤلف يريد أن يفهم قارئه: أن القرآن انطباع للحياة القائمة في وقت 
صاحبه وهو البي محمد ييي وهو يمثل لذلك بيئة خاصة: في عقيدقاء ولغتهاء وعاداماء 
واتحاهها في الحياة... وهي البيئة العربية في الجزيرة العربية. 

ويقول المؤلف في توضيح هذا المعنى: 

«وليس من اليسير» بل ليس من الممكن أن نصدق: أن القرآن كان جديدًا كله على 
العرب» فلو كان كذلك لا فهموه ولما وعوه ولا آمن به بعضهمء ولا ناهضه وجادل فيه 
بعضهم الآخرء وف القرآن رد على الوثنيين فيما كانوا يعتقدون من وثنية» وفيه رد على 
النصارى» وفيه رد على الصابغة واججوس» وهو لا يرد على يهود فلسطين» ولا على نصارى 
الروم وبحوس الفرس» وصائبة الجزيرة وحدهم... وإنما يرد على فرق من العرب كانت 
تمثلهم في البلاد العربية نفسها ولولا ذلك لما كانت له قيمة ولا حطرء ولما حفل به أحد من 
أو اتلك a = LE SEA E a E E‏ 


)١‏ المذهب المحمدي» حب» ص۲۷. نقلاً ن غازي التوبة في الفكر الإإسلامى المعاصر» ص ۸۹ء مرجع سابق. 
)1( ب ص عن عازي ل سلامي ص جع 
2١‏ انظر: في الشعر الجاهلي» د. طه حسین» ص۲٣۱۹‏ . 
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أحرى - القرآن دين حلي لا إنسان عالمي» قيمته وحطره في هذه المحلية وحدها. 

فال اح تاثا ياته الو غاا وع فا ولاك عر را صادها عن هله 
الحياة» أما أنه يمثل غير الحياة العربية أو يرسم هدفا عامًا للإنسانية» فليس ذلك بحق. 

إنه دين بشري وليس ا ا صاحبه لقوم معينين ولذلك جحاوبوا معه» أو 
قاموا ضده» ولو أن صاحبه قاله في جماعة أخرى (لما حفل به أحد) لأن ما يقوله فيه لا 
يتصل عندئذ بحياة الجماعة الأحرى في قليل أو كثير. 

فالقرآن مؤلف ومؤلفه نبيه محمد وتاز تأليفه بأنه يمثل حياة العرب المحدودة في شبه 
حزيرة العرب» في اتحاهات حياتها المختلفة: السياسية والاقتصادية» والدينية. ومنهج دراسة 
الحجياة الجاهلية -- عند طه حسين - للعرب قبل الإسلام دراسة علمية يدور بين أمرين لا 
ثالث لمما: بين ما يسمى بالشعر الجاهلى» وبين القرآن... كلاهما للانسان وكلاهما يتحدث 
عن الحياة العربية الجاهلية» لكنه يستبعد الشعر الجاهلى ويختار القرآن لهذه الدراسة لأنه 
صادق في كونه (انطباعًا) دقيقا هذه الحياة - القرآن إذا مصنوع مؤلف. 

هو مرآة لأفق خاص من الحياة» هو أفق الحياة فى شبه الحزيرة العربية وقي مكة بوجحه 
1508 
حاص . 

يوازن الدكتور البهى بين كتاب (المذهب المحمدي) للمستشرق جحب» وكتاب (في 
الشعر الجاهلى) لطه حسين ليثبت أن كليهما يدلل ويجهد لإثبات بشرية القرآن والفرق بين 
الكتابين في عرض فكرة بشرية القرآن هو: 

أن أحد الكتابين في وصفه للقرآن» وفي وصفه لصلة العرب بالقرآن يقول: وهو كتاب 

يقول: فيه (أي القرآن) أحذ من الوثنية العربية» وفيه أحذ من المسيحية العربية» وفيه 
أحذ من اليهودية العربية. ويهم الاستشراق أن يردد دائمًا أن القرآن أذ من المسيحية أو 
O a E Oa‏ 


)١(‏ الفكر الإسلامي المعاصر» د. غازي التوبة» ص5 4» مرجع سابق. 
(؟) المرجع السابق» ص55. 





بينما الكتاب الثاني في تحديد هذه الصلة وهو كتاب طه حسين (الشعر الجاهلي). 

يذ كر أن القرآن: 

فيه رد على الوثنية العربية» وفيه رد على المسيحية العربية» وفيه رد على اليهودية 
العربية» وذلك كي يوهم القارئ المسلم أن القرآن لم يلتق مع المسيحية القائمة» ومع 
اليهودية الموحودة آنذاك. وطلما حدد الكتابان القرآن بالبيئة العربية» فما وراء ذلك من 
ات عك ا افا ييا > ره الو اه رعا ن اله ر ارو عه 
التمهيد إلى الحكم: بأن القرآن لم يكن كله حديدًا على العرب» وهذا عين ما قصده التعبير 
بأنه (رد) وبيئة الكتابين هي الي أوحت إلى كل منهما بالاحتلاف ف التعبير» على نحو ما 
رأينا. 

ولم يكن القصد ف الموازنة بين الكتابيين في عرض (بشرية القرآن) إلى بيان: أن 
أحدهما أذ من الثاي» بل: كان القصد أولاً وبالذات؛ إلى توضيح: أن كتاب (الشعر 
الجاهلي)» في العالم العربي يحكي رأي المستشرقين في هذا الجانب. 

ذل اراي للدي ضوعت انالبييم 'ي عرضة التي يعد مع .ذلك هدنا سياسيًا ي 
بحوثهم منذ نشأ الاستشراق» ومنذ أن اتحه الاستشراق من مبدأ أمره إلى تمكين الاستعمار 
الغربي تي البلاد الإسلامية» عن طريق إضعاف قيمة الإسلام كدين ورسالة من رسالات 
اا 

وفي الكتاب الثالث (من بعيد): ينشر بحنًا فيه تحت عنوان (بين العلم والدين) وقد 
كانت مناسبة هذا البحث الضجتين اللتين نشبتا بعد نشر كتاب (الإسلام وأصول الحكم) 
لعلي عبد الرزاق عام 375١م‏ وكتاب في الشعر الجاهلي عام 375١م,‏ واللتين انتهيتا إلى 
إعدام الكتابين» وإلى طرد مؤلفيهما: 

الأول: من القضاء الشرعي وتحريده من لقب عام أزهري» والثاي: من الجامعة 
العارية 


() الفكر الإإسلامى المعاصر» د. غازي التوبة» ص55 -517, دار القلم - بيروت» الطبعة الغالغة» ۷مم 
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كتب طه حسين مقاله مفلسفا إلحاده وتخبط زميله معزيًا نفسه بالصراع بين القددم 
والحديد وبأنه على رأس المحددين واضعًا نفسه في مرتبة الأنبياء المضطهدين يقول طه حسين: 
(الناس معنيون في هذه الأيام عندنا بالخصومة بين العلم والدين» وقد بدأت عنايتهم بهذه 
الخصومة تشتد منذ السنة الماضية حين ظهر ركتاب الإسلام وأصول الحكي . 

فنهض له رحال ينكرون ويكفرون صاحبه» ويستعدون عليه السلطان السياسي 
وزاردت هذه العناية شدة حين ظهر في هذه السنة كتاب (في الشعر الجاهلي) فنهض له 
رحال الدين أيضًا ينكرونه ويكفرون صاحبه» ويستعدون عليه السلطان السياسي. يرجع طه 
حسين الثورة على الكتابين إلى الخصومة بين العلم والدين» لا إلى ما في كتابه من كفر 
بالدين ونهجم على قيم المختمع ومغالطة للبديهيات العلمية. ولا إلى ما في كتاب زميله من 
تحوير للحقائق» وازورار عن الحق» وافتقات عليه. 

يقول: (والخصومة بين العلم والدين أساسية جوهرية لأن أحدهما عظيم جليل واسع 
المدى بعيد الأمد لا حد له ولا انتهاء لموضوعه؛ ولأن الآخر متواضع ضئيل محدود المطامع 
بطيء الخنطى يقدم ثم لا يكره أن يحجم وبمضي ثم لا يكره أن يرتد ويبئ ثم لا يتحرج أن 
يهدم؛ فلا يمكن أن يتفقا إلا أن ينزل أحدهما عن شخصيته). 

ما هو السبيل لإزالة الخصومة؟ يجيب طه حسين: السبيل هو إقامة حكومة لا دينية 
تعتمد على فكرة الوطنية» فيقول: (ذلك لأن فكرة الوطنية وما يتصل بها من المنافع 
الاقتصادية والسياسية الخالصة قامت الآن في تكوين الدول وتدمير سياستها مقام فكرة الدين 
أو مقام هذه النظريات الفلسفية الميتافيزيقية الى كانت تقوم عليها الحكومة من قبل) (). 

وفي كتابه الرابع (مستقبل الثقافة في مصر): وقد ألفه بعد استقلال مصر عام 
5م وهو من أحطر الكتب الى ألفت في تلك الفترة» وتكمن خحطورته في دعوته الوقحة 
إلى تناول الحضارة الغربية بقضها وقضيضهاء حلوها ومرها. 


() من بعيد» طه حسين» ص۲۰۲ . 


(۲) من بعید» طه حسين» ص۲۳۰ . 
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ويقول: (إن العقل المصري منذ عصوره الأولى عقل إن تأثر بشيء فإئما يتأثر بالبحر 
ا 

ويطعن في حكم العرب المسلمين لمصر فيقول: (والتاريخ يحدثنا كذلك بأن رضاها 
- مصر - عن السلطان العربي بعد الفتح لم يبرأ من السخطء ولم يخلص من المقاومة 
والثورة» وبأها لم دأ ولم تطمئن إلا حين أحذت تسترد شخصيتها المستقلة في ظل ابن 
طوسون وفي ظل الدولة المختلفة الي قامت بعدى . 

والآن اكتملت صورة طه حسين أمام أعيننا من خلال كتبه الأربعة الى تم عرضها 
فتبدي لنا ملحدًا في كتابه (في الشعر الجاهلي) فقد أنكر وحود إبراهيم وإسماعيل عليهما 
السلام. وزعم أن العرب قبلوا أسطورة بناء البيت لغايات سياسية وصدقها القرآن ليثبت 
اتصال الإسلام باليهودية. وفسر القراءات السبع باحتلاف اللهجات عند العرب. ووصف 
بعض أحكام الإسلام بأنها انعكاس للظروف الحلية كما في آية مودة النصارى. 

وقد ظهر طه حسين في كتابه (الأدب الجاهلي) ابنَا بارا للمستشرقين» يعرض 
مزاعمهم حول بشرية القرآن في صورة ثانية تناسب زمان طه حسين ومكانه. 

وتبدي في كتابه (من بعيد) محتما المعركة بين العلم والدين» حاقدًا على الدين عدوا له 
مصرًا على إبعاده عن الحكم» مطالبًا بإنشاء حكومة وطنية تفصل الدين عن الدولة على 
غرار دول أوروبا. 

وتبدي في كتابه (مستقبل الثقافة في مصر) بوقا داعا إلى الحضارة الأوروبية وشيطانًا 
كلاذ طلم كناميا ماني سن ”الصورواة أذ فلاف ها اليو 2 هيلوا بعد للف قن 
أوحالهاء وليعيشوا في رذائلها فليست كلها شرًا. 

وأخيرًا كتب طه حسين في السيرة النبوية لكنه كان هادقًا الفن القصصي فقطء باغيّا 
ارا ادا الال عند التاين مسو يا ما وين ال ساط 

وكتب «الفتنة الكبرى) مشككًا في حكم الخلافة الإسلامية الأول وفي إمكانية 


)201 مستقبل الثقافة ق مصر» طه حسين» ص .١١‏ 





استمراره» ناعيًا على الإسلام افتقاره للنظام المكتوب» معلنًا انبثاق مذهب جديد يقوم على 
الجبر والقهرء مبيئا رضوخ المسلمين وارتضاءهم للمذهب الجديد» زاعمًا انسحاب الإسلام 
من مختلف قطاعات الحياة وسيطرة المال والأثرة. 

كتب كل هذا قاصدًا أن يقنع المسلمين بأن الحكومة الإسلامية لا وحود لما بعد وفاة 
الرسول ب وإن طبقت فلأمد محدود لا يتجاوز حياة عمر ويعود نجاح التطبيق إلى 
إمكانات عمر الفردية فقط. 

كتب طه حسين كل هذا والسبب في ذلك يكمن في الوضع الداحلي في مصر في 
الأربعينات وأوائل الخمسينات فقد بلغ المد الإسلامي ذروته باغيًًا إعادة تطبيق الإسلام في 
بحال الحكمء وإرجاع الخلافة الإسلامية وكان هدفه أن يشكك هذا المد يحدوى محاولته 
لاساد إل تاريخ السلين اسه 

بعض الشبهات التي أثارها طه حسين: 

أولاً: دعوى أن العرب لم يقبلوا منهج الإسلام وهو ما أثاره في كتابه (الفتنة 
الكبرى). 

يقول طه حسين: إن العرب لم يقبلوا منهج الإسلام» وإن هذا الإسلام لم يترك أي أثر 
في المجتمع الجديد وإن نظامه فشل في أواحر أيام عمر بن الخطاب» واستدعى قيام هذا 
الصراع في عهد عثمان» فكانت هذه الأحداث علامة على أن هذا المنهج ا 

وهي دعوى باطلة مدعاة تكذيما عشرات المواقف والأحداث» ولكنه كانت في وقتها 
ترمي إلى هدم الصيحة المنطلقة للدعوة إلى تطبيق الشريعة الإسلامية والكشف عن صلاحيتها 
وعطائها الذي اعترف به أساطير رجال القانون في الغرب في عديد من مؤتمراتقم وطوال 
اک و ا م 

ثانيًا: دعوى أن مآثر طه حسين أنه أدحل هذا المنهج الديكارت إلى ميزان البحث قي 
التراث والتاريخ. 


)١(‏ انظر: الفكر الإصلاحي المعاصرء د. غازي التوبة» ص7١‏ -- ١١5‏ - مرجع سابق. 
(١‏ انظر: كتابُ العصر نحت ضوء الإإسلام» د أنور الجندي» ص٦‏ ۰۱ دار الفضيلة» القاهرة» ۷ اه طا. 
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ولقد ثبت .ما لا يدع بجحالاً للشك أن هذا المنهج كان معروفا ومعتمدًا لدى مفكري 
العرب والإسلام من رواة ومحدثين وفقهاء وفلاسفة ومؤرخين» ولكن يممفهوم آخر غير ما 
ذهب إليه طه حسين» ولقد ثبت أيضًا أن (ديكارت) قرأ رسالة (المنقذ من الضلال) للإمام 
الغزالي» وأشار أمام بعض النصوص عبارة تنقل إلى بحثنا (مقال عن المنهج) ولقد تعرف 
بعض كتابنا إلى هذا النص» وقرؤوه في مكتبة ديكارت في جامعة السربون. 

فما معن ذلك؟ معناه إن طه حسين لم يكن قد اطلع على الفكر الإسلامي أو أحاط 
علاحه الأساسية» وإلا ما وقع في هذا المأزق الخطير الذي يؤكد (عدم إلامه) بأبعاد الفكر 
الإإسلامي» ولو أنه كان قد اطلع على بعض ما اطلع عليه ديكارت الغربي من رسالة المنقذ 
من الضلال ما كان قد وقع في هذا المأزق والادعاء الباطل الذي استعلى به وهو ليس على 
الحق بأن قدم شيئًا لم يكن يعرفه المسلمون”'". فقد انبرى طه حسين يقول لعلماء الأزهر: 
هذا علم لا تعرفونه» فرد عليه :3 مد أك الغمراوي قائلا: نحن نعرفه وأنت ۾ تقل 
الحقيقة فما هكذا عرض ديكارت لفكرة الشك حين جعلها مقدمة للإبمان. 

وقد أشار أحد الباحثين إلى أن المستشرقين قالوا لطه حسين إن منهج ديكارت يغيظ 
الأزهريئ: و إن الوب الشاف هو مصدر الشتيزة و إطدات لدو 

ثالغا: قال الدكتور محمد حسين هيكل في حديثه عن كتاب (على هامش السيرة) لطه 
خن إن يذهو إلى :فسيولوجية إشلامية لأسا العقول والقلوي مح سواد الشعب تشكاك 
المستثمرين» وتدفع الريبة إلى نفوسهم في شأن الإسلام ونبيه يَلَِةِ. فقد كانت تلك هي غاية 
الأساطير الي وضعت ف الأديان الأحرى» ومن أحل ذلك ارتفعت صيحات المصلحين 
الدينيين في جميع العصور بتطهير العقائد من تلك الأوهام. وهذه شهادة خطيرة من زميل 
فر ورف ضاف ع مکل تكن ع الوت اليك ا 

رابعا: إذا نظرنا إلى الشبهات الي أثارها طه حسين بحدها قد تحطمت واحدة بعد 
الأخحرى: 
)١(‏ المرجع السابق» ص7١.‏ 


( انظر: كنا العصر نحت ضوء الإإسلام» 3 أنور الجندي» ص۰۱۷ مرجع سابق. 





١‏ - (تحطمت نظرية (بشرية القرآن) الي فرضها على طلبة كلية الآداب حين قال هم 
انتقدوا القرآن كنقد أي نص بلاغى. وحين قال: إن لغة القرآن المكى جافة» ولغة القرآن 
المد مذللة حين اتصل البى كال باليهود. 

۲ - تحطمت نظريته في أن اللغة العربية هي لغتنا ونحن أحرار فيها ومن حقنا أن 
نتصرف فيها كما نشاء» فقد تكشف خطأ هذه الدعوى» لأن العربية إن كانت لغة العرب 
قوميًا فهي لغة الثقافة والعقيدة لأكثر من ألف مليون مسلم. 

۳ - أنكر شخصية عبد الله بن سباً اليهودي صاحب المؤامرة الخطيرة الي انتهت 
عقتل حليفة المسلمين: عثمان بن عفان رضي الله عنه» ولكن تبين أنه لم يكن قد اعتمد على 
مصادر سليمة» وكان ذلك خدمة لبعض الأهداف المشبوهة. 

٤‏ اقم أبا الطيب المتبي بأنه (لقيط) وقد كذبت الأيام هذا الاتهام. 

ه - حاول أن يسمي مفاهيم الفلسفة علماء وقال إن الدين لم ينزل من السماء 
وإنما حرج من الأرض كما خرحت الجماعة نفسها. وقد اتضح أن هذه مقولة اليهودي 
دو ركايم. وكذينا علماء التحريب الذين اعترفوا بوجود الله تعالى. 

5 - إحياء (رسائل إخحوان الصفا) ودعا إلى اعتبار كتاب (الأغاني) و(ألف ليلة وليلة) 
مرجعين للبحث الاجتماعي» وادعى أن القرن الثاني المجري كان عصر شك وبحون. 

- ومن أخطر دعاوي طه حسين مقولته في أن الإسلام انتهى بعد عصر الراشدين 
ولم تطبق الشريعة الإسلامية بعد ذلك. وقد كذبت الوقائع هذه المقولة ويشهد على ذلك 
رحل وكتاب» أما الرحل فهو الشيخ الحبرتٍ الذي سجل في تاريخه أن الشريعة الإسلامية 
کا 

أما الكتاب: فهو (وصف مصر) الذي وضعه علماء الحملة الفرنسية وأشاروا فيه إلى 
أن امجتمع المسلم كان قائمًا على تطبيق الشريعة. 


is ١ انظر: المرجع السابق» ص8‎ )١( 





خامسا: من أحطر دعاوى طه حسين مقولة إن وحدة الدين ووحدة اللغة لا تصلحان 
أساسًا للوحدة السياسية ولا قوامًا لتكوين الدولة» وأشدها خطرًا مقولة أن نسير سيرة 
الأوروبيين» وأن نقبل من الحضارة الغربية ما يحمد وما يعاب. 

وبعد ذلك يرى طه حسين الخصومة بين العلم والدين قائمة ومستمرة. 

يقول في كتابه «من بعيد): 

(فالخضوفة اين الخ رالدين اساسا خر هر أن :لين تررس تة اقات 
والاستقرار» ولأن العلم يرى لنفسه التغير والتجددء فلا يمكن أن يتفقا إلا أن ينزل أحدهما 
006 

(لأن العلم مرجعه العقل» والدين مرجعه الشعور فهما لا يتصلان مملكة واحدة من 
ملكات الإنسان. فالدين يتأثر بالخيال ويستأثر بالعواطفء والعقل لا يتأثر بالخيال إلا مقدار 
ولا يعن بالعاطفة إلا من حيث هي موضوع للدرس وتحليل . 

(والحل الوحيد لهذه الخصومة هي استمرارها في ظروف نظام سياسي مدني ديموقراطي 
يتخذ الحيدة التامة بين رجال العلم ورجال الدين» فعلى السياسة أن تستقل وتمشي على 
قدميها دون أن تعتمد على عصا دينية أو علمية» لأن فكرة الوطنية وما يتصل يما من المنافع 
الاقتصادية والسياسية قامت الآن قي تكوين الدول وتدبير سياستها مقام الدين. 

وأية دولة تعلن أنهما تقوم على الدين أو لحماية الدين في هذا العصر سيضحك منها 
اا او كرون واا أو الا 

والواقع: أن معارضي الوحي والدين يتناقضون مع أنفسهم لأنهم حينما يرفضون 
الدين يتعللون بأنه لا يخضع للتجربة» وحينما يقيمون الأدلة على رفضه لا يستخدمون 


01 من بعيد» طه حسین» مرحع سابق» ص۱۹۹ . 
(؟) من بعيد» طه حسین» مرحع سابق» ص۹٦۱۹‏ . 
(؟) طه حسين (العقل والدين)» د. عبد الرزاق عيد» ص۷١٠٠‏ - مركز الإنماء الحضاري - حلب» الطبعة الأولى» 
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التجربة رغم ادعائهم انه ا ايفين شيء حقيقي ولا علم صحيح» إلا من خلال المشاهدة 
والتجربة. 

وبناء على ذلك: تصبح قضية التعارض بين العقل والوحي أمرًا لا دليل عليه» وأن 
الحضارة الغربية حينما عارضت العقل بالوحي لم يكن ذلك هو الوحي الصحيح, والقرآن 
الكريم هو الكتاب الوحيد الذي لم يتعارض مع أي حقيقة علمية ثابتة صحيحه. 

إن طه حسين من خلال ما سبق يعد أنموذجًا خاصًا ويعدٌّ انعكاسا منهج الشك الغربي 
في تناول قضايا التراث الإسلامي والموقف من النصوص الشرعية» وقد ظهر الأثر جايًا في 
المآلات ال وصل إليها طه حسين» حيث حكم على النصوص الشرعية بالأساطير» وشكك 
في النبوات ووجودها التاريخي» وجعل العقل مرجمًا مطلقًا محيدًا النص الشرعي عن عالم 
المعرفة والعلم» وكان كل هذا نتيجة التقليد الجاهلي الذي انتهجه هو وجماعة من مدرسته 
وطلابه الذين اقتفوا أثره في استخدام المنهج الشكي وتطبيقه على النصوص الشرعية. 


() قضايا معاصرة في ضوء الإسلام د. حلمي عبد المنعم صابر» مرحع سابق» ص۳٦۱‏ - .١٠١٤١‏ 
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المبحث الثالث 
نقد المنهج الظواهري الشكي في دراسة النصوص الشرعية 
المطلب الأول : رفض الإسلام لمنهج الشك المطلق 

يعد الشك التام (المطلق) بكل درجاته مرفوض في المنظور الإسلامي» سواء ما كان منه 
على مذهب اللاأدرية» أم ما كان على مذهب السفسطة:؛ أم كان على مذهب الترحيح 
والاحتمال؛ لأن هذا الشك ينفي الوجود الحقيقي للأشياء» وقد قرّر الإسلام أن للأشياء 
ا م ع ا كه« الا سان آم اجر عن "دونه وإ 
الوجود ف الإسلام ليس مقصورًا على الوجود الحسي المشاهد؛ وإنما يوحد وجود حقيقي 
آخر وهو الوحجود الغييي... وهو ما يطلق عليه «علم الغيب». 

ومن هنا كان مذهب الشك المطلق مرفوضًا ولا يمت إلى العلم أو العقل بصلة» وهو 
أشبه ما يكون بالمرض أو باهلوسة الي تصيب بعض الناس. 

ومن هنا: (فإن الإسلام يرفض رفضًا تامًّا القول بعدم إمكان المعرفة» والذي يروج له 
أصحاب الشك المطلق» ويصرح بإمكان المعرفة الإنسانية الصحية إذا ما سلك الإنسان 
ا 

(إن الفلاسفة المعاصرين في الغرب ومن تابعهم من المتغربين يرون أن نظرية المعرفة لم 
تقم قبل عام ٠37١م‏ الذي طبع فيه كتاب (جون لوك)» (مقالة في الذهن البشري) وأما ما 
قبل ذلك فإن تناولهم لمباحث هذه النظرية فيه» يتمثل في الإشارة إلى المسائل الي جاء بما 
فلاسفة اليونان. 

وعلى هذه السئن - تقريبًا - سار أكثر المترجمين والكاتبين العرب» دون ذكر شيء 
يتعلق بمذه النظرية في الإسلام وعند المسلمين) . 
)١(‏ قضايا معاصرة قي ضوء الإسلام» د. حلمي عبد المنعم صابر» ص ١۱۸١ء‏ مرجع سابق. 
١‏ مصادر المعرفة في الفكر الديئ والفلسفي» د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي» ص5 5» مرجع سابق. 


١" 





أما المؤرخون لفكر الفلاسفة المسلمين: 

(فإفهم يذكرون آراء هؤلاء في النقل والعقل والذوق ونحوه عرضًا تاريخيّاء وحينما 
يكتبون عن الفلسفة في الإسلام» فإفهم لا يتجاوزون بحث أصول العقيدة الإسلامية» وكبار 
المسائل المثارة في ذلك العصرء كأسماء الله وصفاته» والقضاء والقدرء والنبوة» والولاية؛ 
والإمامة» ونظرات الفرق المنتسبة إلى الإسلام إليها. 

لكن فريقا آحر من الباحثين» اتجه نحو البحث في مسائل هذه النظرية من خلال 
ادن عه و اجا ا ا 

والحقيقة أن لعلماء الإسلام السابقين في بجال المعرفة ومسائلها إسهامًا عظيمًا فهم وإن 
م يؤلفوا فيها تأليفا حاصًاء ملتزمين بالنسق الفلسفي المعهود في الدراسات المعاصرة» إلا أنهم 
قد تناولوا مسائلها لال مؤلفاتهم في علوم أصول الدين والفقه والمنطق) (©. 

بل إن بعضهم أفرد مؤلفات لبعض مسائل هذه النظرية» فقد ألف (ابن تيمية) كتاب 
(درء تعارض العقل والنقل)» باحثا فيه العلاقة بين مصدري المعرفة: العقل والوحي وميادين 
کل ھا 

والقاضي (عبد الجبار الهمذاني): أفرد بحلدًا في كتابه (المغيي) بعنوان (النظر والمعارف) 
بحث فيه مسائل المعرفة في سبعين بابًا. 

(والباقلاني) قدم لكتابه (التمهيد) بباب في العلم وأقسامه وطرقه» ويهذا سن سنة 
سلكها علماء الكلام بعده» وأحذوا يقدمون لكتبهم بمقدمة هي أشبه ما يكون بنظرية في 
المعرفة أو دراسة في الفلسفة العامة» ويكفي أن نشير إلى مثلين اثنين: 

أوهما: فخر الدين الرازي» الذي وقف الركن الأول من المحصول على العلم والنظر. 

ثانيهما: الأيجي» الذي عقد أيضًا الموقف من كتابه (المواقف) للعلم والنظر. 
)١١‏ انظر مثلاً: عمر الشيباني -- مقدمة قي الفلسفة الإسلامية» ومحمد باقر الصدر - فلسفتنا» مرجع سابق. 


(۲) انظر مثلاً: عمار الطالبي _ آراء أبي بكر بن العربي الكلامية» فصل: (نظرية المعرفة عند ابن العربي) (85/1)؛ 
وعلي المغربي - إمام أهل السنة والجماعة أو يمنصور الماتريدي وآراؤه الكلامية فصل نظرية المعرفة» .٠٠٠١‏ 


۳ 





أما جوانب الاهتمام بقضية المعرفة» فإنها - لا ريب - تختلف في ذلك العصر عند 
المسلمين» عنها في الفلسفة الغربية المعاصرة» فإذا كان الباحث اليوم في هذه الفلسفة يحد 
نفسه بين مذهبين كبيرين في نظرية المعرفة هما: 
بالل واا ا 
موقف الاسلام من مسألة إمكان المعرفة : 

تمهيد: أورد خان الرأي بالشك المطلق حججا تدعم موقفهم من الحقيقة يتعلق 
بعضها بالذات الي تحكم» وبعضها بالموضوع الذي يحكم عليه» وبعضها بُما معًا. إلا أن 
جميع حججهم لم يعد لها وزن في الإنكار المطلق لقدرة الإنسانية على المعرفة» بل لم يعد 
لمذهب الشك المطلق وحود في العصر المعاصر الحاضر - بتلك الصورة المذهبية الساذجة - 
وإن وجد أفراد من الشكاك قل أن يخلو منهم عصر. 

ولعل من أشهرهم: الفيلسوف الإبحليزي مونتائي ت557١م,‏ الذي ترك البحث في 
العالم الخارحي لأنه عام الظن» وراح يلتمس اليقين قي نفسه» فانتهى من ذلك إلى الشك 
والفراغ والعدم والموت - كما يقول «كواريه»". 

أما الإسلام فقد خالف مذهب الشك مخالفة صريحة في وجود الأشياء الذي يعتبر أن 
ما يدركه الناس أوهامًا لا حقيقة لما. 

فقد قرر الإسلام أن للأشياء اام عق الذهن» أدركه الإنسان أم 
عجز عن إدراکه» ومن ثم فإدراك اللإنسان للأشياء لا يقتضي وجودها وعدمه لا يقتضي 
ی 


> مكتبة المؤيد‎ »٥۸ »٠۷ص مصادر المعرفة في الفكر الدييْ والفلسفي» د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي»‎ )١( 
.ه١‎ ٤١١ الرياض»‎ 

(۲) انظر هذه الحجج ونقدها في: مع الفيلسوف» ص٤ ٤‏ ١ء‏ ومدخحل حديد إلى الفلسفة» ص١أ٠١.‏ 

(۳) أسس الفلسفة» ص 251١‏ مرجع سابق. 

(4) مصادر المعرفة في الفكر الديئ والفلسفي» د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي» ص1۷» مرجع سابق. 


١" 





وتنقسم الأشياء بالدسبة للإنسان إلى نوعين: 

١‏ - موجودات عالح الطبيعة» الى يسميها القرآن: «عالح الشهادة». 

؟ - موجودات عالح ما وراء الطبيعة» والقرآن يسميها «عالم الغيب». 

وهذه المسألة من الوضوح - في الإسلام - بحيث لم بتر فيها بعد ذلك أحد من 
المسلمين» حت الذين تأثروا بالتراث الفلسفي اليوناي» وتبنوا كثيرًا من نظرياته في الوحود لم 
تكن هذه المسألة موضوع بحث لديهم. 

ولحذاء كان تناول أولئك العلماء لها بذكر المذاهب فيهاء ونقد شبههم في ذلك وقد 
قسم بعضهم أتباع هذا الاتحاه الشكي إلى ثلاثة أقسام: 

العنادية: منكرو حقائق الأشياء الذين يعتبروفا أوهامًا وضلالات. 

اللاأدرية: الذين ارتابوا» هل ما يد ركون حقيقة أم هي أوهام. 

العندية: الذين يرون حقائق الأشياء تابعة للاعتقادات. 

فحقيقة هذا الشيء كما هي عندك صحيحة» وكما هي عندي صحيحة أيضًا حي 
وإن احتلفت نظراتنا إليهاء أي: أنه لا يوحد حقيقة مستقلة عن الفكرء فليس ثمة سوى 
الأفكار. 

ولم تخل البيئة الإسلامية - حلال عصورها - من أفراد جوا منهج الشك والارتياب 
كأبي العلاء المعري» الذي انتهى به شكه إلى اليأس والقنوط» والنظرة المتشائمة للحياة» 
المترددة في التعامل مع الأشياء. 
معرفة الأشياء: 

ومنهج الإسلام في هذا: أن بإمكان الإنسان معرفة كثير من الأشياء والموجودات إذا 
ما سلك السبل المؤدية إلى المعرفة» وعلى هذه المعرفة» يكون تعامله الصحيح معهاء 
)١(‏ المرحع السابق» ص1۸ . 


والنحل (۸/۱). 


١" 





واستفادته منها. وقد جاءت آيات كرية كثيرة تحث الإنسان على التفكر والتدبر» والنظر 
من أحل معرفة الأشياء المبثوثة في الكون من حوله» حن يستفيد منها في حياته المادية» 
ويستشعر عظمة خالقها ومدبرها وبمجحريها على سننها الثابتة» وهذان الحدفان لا يمكن أن 
يتحقق شيء منهما إلا من خلال معرفة هذه الأشياء» ولو لم تكن المعرفة ممكنة لكان الأمر 
ا وار و افك ل باط ا م وغ فلك 

وهذا كانت معرفة الموجودات - في الإسلام - ممكنة متهيئة» وعليه تواطأ العلماء. 

قال نجم الدين النسفي: (حقائق الأشياء ثابتة والعلم يما متحقق خلاقًا 
للسوفسطائية)» وهذا الإمكان للمعرفة شامل للموحودات بنوعيهاء من عام الشهادة» 
والغيب: فليست. ‏ تخاضة .بالموتجودات: المادية احسوسة بل يدل فق اذلف = أبضا ت 
موجودات العالم الغيييء فقد أمرنا المولى عز وحل بأن نؤمن بغيبيات معينة» والإبمان لا 
کف ا خلال عزافة ا و و ا 
الشك خروج على الفطرة: 

الشك خروج على معن الإنسانية وعلى مهمة الإنسان قي الحياة» والقرآن يبدأ من 
مسلمة يقينية في أن هذا الإنسان مخلوق لله سبحانه» وأنه مكلف بدور علمه الله إياهء 
فالإيمان الذي هو منطلق القرآن وغايته علم» والشك إلحاد وجهل. ومن ثم فقد شنع القرآن 
على الشك والشكاك الذين يريدون من وراء شكهم الإلحاد والتوقف واللاأدرية. وتعطيل 
حركة الحياة. وأقرب المعاني المرتبطة بفكرة الشك هي الى يسميها القرآن المراء والنفاق 
والشك الريب ومرض القلب“. كما قال سبحانه: ظ أفى لله شَلكٌّ فَاطِرٍ أَلسَّمَنوتِ 


)١(‏ نحم الدين النسفي - العقائد النسفية بشرح التفتازاني» ص٠۲٠‏ وانظر: النظر والمعارف» ص١٤‏ فصل: (إبطال 
قول من ينفي الحقائق والفصلين التاليين له. 

(۲) مصادر المعرفة قي الفكر الديي والفلسفي» د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي» ص1۹» مكتبة المؤيد - الرياض» 
۲ ه. 

(۳) نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راحح عبد الحميد الكردي» ص۷١١‏ مكتبة المؤيد - الرياض» 


:اها 





لاض 14 و ی تاقلط لطس ولف نرف أرط وكاتوا 
َكَذِبُونَ © 4 وقال: « وَإبُّمَ لى شَليٍ يِنَهُ مُريبٍ (@ 4 وقال: ‏ إل لِتََلّمَ مَن 
يؤينُ يآلآجرَة ممن هو مها فى لق 4 وقال: ١‏ وإ لذي أُورثُوا الكتب مِنْ بَعْدِهِمْ 
فى سلف نه ريسي (2 04 . 
الوجود فبل المعرفة : 

والمعرفة في نظر القرآن باب من أبواب الوحودء لأنها تتعلق بإثبات الحقائق والأشياء 
والتعامل معها. وطرق هذه المعرفة من إحساس وعقل ووحيء ليست إلا مخلوقات لله 
سبحانه وتعالى. 

فالمعرفة تقوم بالتعرف على الوجود. ومن ثم فالمطلوب من الإنسان - من وجهة نظر 
القرآن - الإان بالله سبحانه وتوحيده وإفراده بالعبادة. ولكن الوحود لا يتوقف على 
المعرفة. حيث تنعكس هذه النظرة في الشك المنهجي ذلك لأن هذا الشك يقتضي طرح كل 
الأفكار السابقة حب ولو كانت هذه الأفكار إمانًا بوجود حقيقي للأشياء» ثم تمحيص 
أدوات المعرفة وبحث مدى قدرتما على معرفة الأشياء والوقوف على معرفة بديهية يثبت 
بعدها التسليم بوجود الأشياء والحقائق. 

ثم على افتراض أن الشك المنهجي يوصلنا إلى اليقين» فإنه ليس بالبحث في الإنسان 
حسه وعقله» يمكن أن نحل مسألة اليقين هذه» ذلك لأن من سلك هذا الطريق كالغزالي 
وديكارت استند كل منهما إلى قوة فوق العقل أعطت التأسيس المطلق للعقل» الذي هو 
الحدس أو النور الذي يقذفه الله في القلب. 


ولكن ما دليل الاعتراف بوحود الله الذي يقذف النور في القلب ويضمن صدق 


.)٠١( سورة إبراهيم الآية:‎ )١( 

(5) سورة البقرة» الآية: .)٠١(‏ 

(۳) سورة هود» الآية: »)١١١(‏ وفصلتء الآية: (45). 
)٤(‏ سورة سبأء الآية: .)١١(‏ 


(5) سورة الشورىء الآية: (5 .)١‏ 





الحقيقة البديهية الأولى الواضحة المتميزة «أنا أفكر فأنا موجحود) هل العقل؟ وكيف يكون 
العقل دليلاً على وجود الله ونحن نشك فيه أداة للمعرفة؟ أم أنه الاعتراف بوجود الله قبل 
الشك ف أداة معرفته؟ إنه الوحود الذي يؤمن الإنسان به فطريًا قبل أن يتوجه العقل 
ولال عل ف ر ف لا فا من قول ار جرد واا ن اوا 
طبيعة المعرفة فى الاسلام : 

إن دائرة البحث قي طبيعة المعرفة» والعلم في الإسلام أوسع مدى من البحث 
الفلسفي- في عامته - لهذا فهو ينظر إلى العلم البشري منبئًا عن أي علم سواه هذا جانب 
والجانب الآخر: أنه يبحث المعرفة من حيث هى كائنة دون امتداد إلى أصوها الصحيحة. 


أما في الإسلام ذ فان n RS e‏ 


في القرآن كفيرًا: « عاد را <٠“‏ سْبَحَمكَ لا عِلم لمآ إلا م ا 
و و ص بهو ر واوو ند 
9 وَءَاحْرِينَ من دونِهم لا تعلمودهم الله يعلَمْهُمْ 4 


ودراسة علماء الكلام والعقيدة - المسلمين - لعلم الإنسان تأي تبعًا لبحثهم في صفة 
العلم لله سبحانه وتعالى» هذا فيا يتعلق بالحانب الأول . 
أما الجانب الثانى: فإن الإسلام يمتد بالمعرفة بالبشرية الي هي إحدى خصائص الإنسان 
إلى خخالقها في الإنسانء إيجادًا لأسباتها فيه ثم خلقها مذه الأسباب ل E‏ 0 
و 2 ےر ىت دو د > 4 +" 
بطون ا لا تعلمورت شيعا أ شين وَجَعَلَ کہ اَلسَمَعَ ال وَالْدَفعِدَة 4 » وقال 
ر 0 
سبحانه: 8 فلك قال كوي > 
© انظر: نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راحح عبد الحميد الكردي» ص۰۱۹۸ ۱٥۹۹‏ صلمه 2١55 2١‏ 
مكتبة المؤيد > الرياض» 57١‏ ١اه.‏ 
(۲) سورة البقرةء الآية: .)١٤١(‏ 
(۳) سورة البقرة» الآية: (۳۲). 
)٤(‏ سورة الأنفال» الآية: .)٠٠(‏ 
(5) مصادر المعرفة في الفكر الديئ والفلسفي» د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي» ص٦۸»‏ ۸۷» مكتبة المؤيد = 
الرياض» ٤١۲‏ ١ه.‏ 


79) سورة النحلء الآية: (/7). 
() سورة النساىى الآية: .)١١١(‏ 





وتتمثل طبيعة المعرفة في الإسلام في الآني: 


1-- ينك يثئبت الإسلام للأشياء وحودا عع ا 


24 
ع 
عينيا 


کی عن الذات العارفة 


وإدراكهاء فوجودها قائم سواء وجدت هذه الذات أم لاء أدركتها أم لم تدركهاء وتنقسم 
هذه الموجحودات الخارجية - بالنسبة للإنسان إلى قسمين - وهما: 

أ - موجودات عالم الشهادة, وهي: الأشياء الي تحيط بالإنسان في عالم الطبيعة من 
جمادٍ ونبات وحيوان وإنسان» ويدركها بحواسه. 

ب - موجودات عام الغيب» وهي: العا لم الذي ليس باستطاعة الإنسان إدراكه 
بالحواس» تي هذه الحياة الدنيا» وهو داحل فيما يسمى في الفلسفة باليتافيزيقيا» كاللوح 
امحفوظ» وال حنة والنار» والعرش... ونحوها وما وجودها الثابت بالخارج. 

وقد بين القرآن استقلال وجود هذه الأشياء عن الإنسان» فالسموات والأرض» 
والملائكة وغيرها كثير» كان كل ذلك موجودًا قبل بجئ الإنسان وظهوره. قال تعالى: 8 وَإِذْ 
قَالَ رَبك لِلمَلبكة إز جَاعِلٌُ فى آلْأَرَضٍ e E‏ اا الف هي الان ت 


صح عو ره 


كانت الأرض ولملائكة, ولما يوجد إنسان. ويقول سبحانه وتعالى: « و 0 


مو 


كلها نُّحَ عَرَصَجُمَ عَل الْمَليِكَة فَقَالَ أَنْيُونٍ بِأَسَمَاءِ هَتوْلَآءِ إن كُنثُمَ صَدِقِينَ @ 4 . 
اك كك شو ا ل 
أو عرفه على ذواتها - على خلاف بين المفسرين - ثم عرض هذه الأشياء على الملائكة» ثما 
يدل على وجرد غار مل شنو ادوا 

۲ - أن المعرفة البشرية نثمرة التقاء بين ذهن الإنسان وبين الموحودات الخارحية» وإن 
کان هذا لا يعي التلازم التام بين الموجودات وذهن الإنسان» .معن أنه ليس كل موجود 


)١(‏ الميتافيزيقيا: في اللغة اللاتينية (ما وراء الطبيعة) وهي ترجع إلى فلسفة أرسطو . انظر: عبد ال رحمن بدوي 
(أرسطو). 

١؟١)‏ سورة البقرة» الآية: .)٠١(‏ 

9؟) سورة البقرة» الآية: .)١١(‏ 

)٤(‏ انظر: تفسير القرطي »)۲۸۲/١(‏ والزخشري» الکشاف» ص‌۲۷۲۱. 
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معروفاء أو ممكنة معرفته» وليس كل تصور أو تصديق في الذهن البشري واقعًا على شيء 
خحارحي. 

فهناك من الموحودات مالا قدرة لوسائل المعرفة الإنسانية عليهاء مثل كيفية الذات 
الإلهية» وصفاتها. فالإنسان يقر بوجودهاء ولكنه لا يستطيع معرفته» وعلى هذا جاءت قاعدة 
السلف الي أطبق أهل السنة على اعتبارها منهجا في تناول العقيدة» وهي قول ربيعة الرأي 
ومالك بن أنس عن صفة استواء الله على عرشه: (الاستواء معلوم» والكيف بمجهولء والإبمان 
به واحب والسؤال عنه بدعة) ”"2. 

فبينوا أن كيفية الاستواء -- مع وجودها - بمجهولة للعباد» فلم ينفوا ثبوت ذلك في 
نفس الأمر» ولكن نفوا علم الخلق به . 

كذلك فإنه في المقابل ليس كل تصور أو حكم واقعًا على حقيقة خارحة عن الذهن, 
إذ لا بمتنع أن ترد على العقل البشري صورٌ وخيالاتٌ لا وجود لها في الخارج» فتركب القوة 
المتخيلة معاني وتشكيلات لا حقيقة لها في الواقع» ويحدث هذا كثير» في حال سيطرة العاطفة 
على العقل كما في تصورات الشعراء الخياليين وعند ضعف القوة العاقلة في النوم» في 
بعض أنواع الرؤيا الب تكون نتيجة معاناة نفسية حال اليقظة» أو سيطرة خواطر معينة 
على الشخخص قبيل نومه» أو نحو ذلك وهي الي تسمى في المصطلح القرآي: « أَضْعَتُ 
أَحَلَمِ 4”". 

(وقد أدى الخلط بين هذه الحالة والمعرفة المطابقة لدى بعض الاستشراقيين والمتصوفة 
إلى منزلق حطير» حينما نقلوا تخيلاتهم الذهنية والتصورات الي تستولى عليهم في حال 
الفناء إلى عالم الواقع واعتبروها حقائق عينية» ذانًا تمثل في الواقع الخارحي» فذكروا عن 
أنفسهم ما يرفضه العقل والشرع من جلوسهم بين يدي الله ومخالطته لهم ومسحه 


.١ط الرياض»‎ ه١‎ ٤٠۸ ابن تيمية» الرسالة التدمرية» ص355» دار طيبة للنشر»‎ )١( 

(۲) درء تعارض العقل والنقل ٠٠١/۲‏ دار الكتب العلمية» بيروت - لبنان» طا» 511 ١اه.‏ 

(۳) سورة يوسف» الآية: .)٤٤(‏ قال الشوكان ف فتح القدير )۳٠/۳(‏ أضغاث أحلام هي الرؤى الكاذبة الي 
لا حقيقة للها كما يكون من حديث النفس ووسواس الشيطان. 





صدورهم» أو الاندماج الكامل بينهم وبينه» واتحاد الخالق والمخلوق معًاء وبعكس هؤلاء 
رفض بعض الفلاسفة اعتبار وحود خارحي لما لا تدركه الحواس من الأمور المذكورة في 
القرآن من جنة ونار وروح ونحوهاء واعتبروها أمورًا خيالية» لا توحد إلا في ذهن الإنسانء 
E a‏ ار مطل NES‏ اوعس و الا كني 
۳ - أما كيفية العلاقة بين عقل الإنسان والأشياء الخارحية الي تثمر المعرفة» فإِها تتم 
من خلال تطبيق العقل البشري مبادئه القبلية الى فطر عليها على الأشياء والقضايا الي 
sS‏ ا بو ED‏ ا 
5 
حِنَّةِ 4 
ويتم ذلك بقصد الإنسان وفعله وخلق الله - جل وعلا - المعرفة» مثل سائر أفعال 
الإنسان الأخرى» وعلى هذا عامة علماء المسلمين» وقد تقذف المعرفة في قلب العارف دون 
قصد منه -- كالوحي والإلهام -. 
٤‏ - وأما تأثير العمل في وجود المعلوم, ففيه مسألتان: 
الأولى: ينقسم العلم إلى ماله أثر في وجود معلومه؛ وما لا أثر له فيه» سواء كان ذلك 
علم الباري - سبحانه - أو علم البشر. 
فمن العلم الإلحي الذي لا أثر له في وجود المعلوم: علم الله بنفسه (إذ لا يحوز إطلاق 
القول بأن ذلك العلم سبب للوحود مطلقا. 
ومن العلم البشري: علمنا بمخلوقات الله الي لا أثر لنا فيها - كالسموات 
والأرض.. 


)١(‏ مصادر المعرفة في الفكر الديئ والفلسفي» د. عبد الرحمن بن زيد الزنيدي» ص١4» 45١‏ مرجع سابق. 
)١(‏ سورة سبأء الآية: (55). 


(۳) انظر: درء تعارض العقل والنقل (۳۹۰/۹)» مرجع سابق. 
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ومن القسم الثائي: علم الله مخلوقاته, فإن حلق المخلوقات مشروط بالعلم كما قال 

م كت ماده وات یک و 0 
سبحانه: #8 الا يعلم من خلق وَهوّ اللطيف الخبير(2) 4 . 

فالعلم كما شرط لوجودهاء ولهذا جاء الاستفهام الإنكاري في الآية الكريمة على الذين 
اعترفوا بأن الله حالق الإنسان» وأنكروا علمه به وهذا يقضى بأن العلم له أثر في المعلوم لا 
يحصل إلا به. 

كذلك: فإن علم الإنسان ما يريد فعله شرط 2 و جود المعلوم» وهذا الوحود تابع 
للعلم به» كما قي سائر المخترعات البشرية. 

الثانية: أن تأثير العلم في المعلوم - فيما له تأثير فيه - ليس سبًا مستقلاً في وجوده 
كما قرره بعض الفلاسفة بالنسبة لعلم الله وكما هو منتهى فلسفة با ركلي المثالية ذلك أن 
هذا النوع من العلم وإن كان سبًًا فإن هناك أسبابًا أخرى, لما عمل في الإيجاد» لا يوجد 
الشىء بدومهاء وإن تمت معرفته الذهنية» فصفات القدرة وا لمشيئة لما فاعلية في الإيجاد بجانب 

0 
العلم . 

وهذا كان المولى - سبحانه - يعلق وحود الحادثات بالقدرة والمشيئة كما في قوله 
a‏ د و 0 ده 4 4 م هل 
تعالى: « إن يشا يذهِبَكم وَيَأتِ يخلق جِدِيدٍ (22 4 2 وقوله: :  «‏ أُوَلَمَ يروا ان الله آلَذِى 
ار و ا ص ار و د و ٤‏ - 
E E‏ '. وقال بالنسبة للإنسان: « أَعمَلُوأ ما 

صد 
ع كو ل مايه ال اط واه 
شِئتم إنهد بما تعملون بصير (رع) 4 
مصادرالمعرفة لدى الباحثين: 

درج الكاتبون العرب في نظرية المعرفة متأثرين بالفلاسفة الغربيين حيث يتناولون 
العقل» والحسء والحدس كمصادر للمعرفة» وقد يشير بعضهم إلى ما ذكره أقطاب الصوفية 


.)١ 5( سورة الملك الآية:‎ )١( 

(۲) انظر: درء تعارض العقل والنقل (۳۹۱/۷). 
(؟) سورة فاطرء الآأية: .)١5(‏ 

(5) سورة الإسراى الآية: (39). 

(5) سورة فصلتء الآية: (50). 





المتتسبون للإسلام» من أن العلم اليقي يجيء عن طريق الذوق أو الكشف أو الوجدان0©. 

(أما العلماء المسلمونء فإنهم يتفقون على أن أهم مصادر المعرفة الي يناها الإنسان 
وهي الوحي الذي يكشف للانسان حقائق ما كان ليصل إليها بدونه» والعقل الذي يستطيع 
كشف أنواع من الحقائق» والحس الذي يهيئ للعقل مادة المعرفة» عن طريق المدركات 
الحسية» ويرى هؤلاء العلماء مع احتلاف بينهم - قيمة المعرفة المتلقاة عن طرقها - أن 
باستطاعة الإنسان من خلال هذه المصادر تحصيل علم صحيح) (©. 


سقوط مذهب الشك المطلق : 
ال ا NS‏ ل 0 
للعقل إدراك الكلى أو المطلق. 


واستطاع دعاة اليقين أن يقوضوا الشك المطلق» ويعتبرونه أزمة في حياة العقل» ومرضًا 
نفسيًا يملأ الصدر بالقلق والضيق» وأن الشكاك يتناقضون مع أنفسهم حينما يقولون: إن 
العقل لا يقوى على التدليل على صحة قضية ماء فكيف أمكنهم أن يبرهنوا على صحة 
الشك وصدق اتحاهه؟ أليس العقل الذي أنكروه هو العقل الذي استخدموه في إثبات 
شكهم؟ إنه فعلاً مذهب متهافت متناقض يهدم نفسه بنفسه. 

وإذا شك الإنسان في المعتقد الذي يجمع عليه الناس فهو لا يسمى حينعذ شاكا وإغا 


Eg a‏ اقلم لق 


)١(‏ انظر: أسس الفلسفة (75154)» مرجع سابق. 
(۲) الاستقامة» أحمد بن تيمية» تحقيق: د. محمد رشاد سالم» مكتبة ابن تيمية» القاهرة» ص”79/7. 


(۳) قضايیا معاصرة في ضوء الإسلام» د حلمي عبد المنعم صابر» ص55١»‏ مرجع سابق. 
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المطلب الثاني : موشف الإسلام من الشك المنهجي 

التعريف بالشك المنهجي : 

(هو منهج يفرضه صاحبه بإرادته رغبة منه تي امتحان معلوماته» واحتبار معرفتهء 
وتطهير عقله من كل ما يحويه من مغالطات وأضاليل؛» وهو يمكن صاحبه من البدء بدراسة 
موضوعه وكأنه لا يعلم عنه شيئًاء فلا يتأثر بالأحطاء المألوفة» أو المغالطات الي يتلقاها عن 
غيره من الناس أو يقرأها في كتب الباحثين... إنه خطوة تسلم إلى اليقين أو تؤدّي إلى المعرفة 
الاد و اوش اق دا 

فالشك عندهم وسيلة وليس غاية» فصاحبه يعتبره منهجًا للوصول إلى الحقيقة» فهو 
يشك من أجل أن يتحقق ويستقر» وليس يشك لذات الشكء وهذا النوع من الشك هو ما 
يعرف «بالشك العلمي» أو «الشك المنهجي» وهو مسلك يختاره صاحبه بإرادته رغبة منه 
في امتحان معلوماته وبيان الحق من الباطل فيهاء وقد يقع اضطراراء لكنه لا يصير حالة 
ملازمة» بل يصبح عقبة يتخطاها الإنسان فيصل منه إلى اليقين» ولعل أوضح نموذج على 
اتخاذ الشك منهج في الوصول إلى المعرفة هو الفيلسوف الفرنسي «ديكارت» وأوضح 
نموذج على أن الشك قد يصيب الإنسان اضطرارًا هو «أبو حامد الغزالي المتوفى سنة 
ه.ةه)'”' وإذا كان كثير من رجال الفلسفة الحديثة قد رغب في هذا النوع من الشك 
واعتبروه ضروريًا لكل معرفة سواء في ذلك العقايون» وعلى رأسهم «رينيه ديكارت» وقد 
أسموه «بالشك العلمي» أو التجريبيون من أمثال «ديفيد هيوم - 1/7/ا1١م)‏ وقد سماه 
«بالشك العلمي»» ويبالغ البعض في أهمية هذا النوع من الشك» فجعلوه أساس النهضة 
العقلية والعلمية في أوروباء بل قال البعض: إن المذهب التجريي هو ثمرة من مهار المنهج 
الشكي في البحث» بل إن فتوحات العلم في ماضيه وحاضره ليست إلا أثرًا من آثار هذا 


المنهج الشكي. 


(۱) أسس الفلسفة» ص 2١179‏ مرجع سابق. 
(١‏ قضايا معاصرة في ضوء الإسلام» د. حلمي عبد المنعم صابر» ص 2١17١‏ مرجع سابق. 
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لقد اصطنع «سقراط» الشك في مناقشة حكماء عصره؛ فكان يكشف عن حقيقة 
فكرهم بإثارة الشك في صوايهاء وكان لمنهجه جانبان: سلبي: وهو التهكم الذي يؤدي إلى 
تخليص العقل من الأحطاء وإيجابي: وهو التوليد الذي يرشد إلى الحقيقة» ففي مرحلة التهكم 
يبدو سقراط مع محدثيه» وكأنه يتعلم منهم؛ فيسلم بأقوالهم مصطنعًا الجهلء ثم يأحذ قي 
الاستفسار والتساؤل وإثارة الشكوك في صحة ما يقولون» ويمضي ف أسئلته مستنبطًا فجن 
أقوالهم أفكارًا لا تروقهم» فيبدو بهذا تناقضهم» وهكذا ينتهي من مرحلة التهكم إلى تحرير 
العقل من الأحطاء الي أوقعه فيها محدثوه من السوفسطائية - وهم حكماء عصره - كما 
كانوا يسمون أنفسهم ويسميهم الناس. 

فإذا توصل سقراط إلى هذا أحذ يرشد محدثيه بأسئلته إلى الحقيقة» وهذا هو الجانب 
الإيجابي في منهجه)... 

ثم سلك «أرسطو) مسلك أستاذه» وأيد الشك المنهجي» وأوصى .زاولته عند الببدء 
بدراشة أي بحث .غلم قائلا: (إن الذين يقومون ببحث علمي من غير أن يسبقوه بشك 
يزاولونه» يشبهون الذين على غير هدى فلا يعرفون الاتحاه الذي ينبغي أن يسلكوم) 0©. 

وسوف نبرز المنهج الشكي المنهجي في ضوء شخصية مفكر إسلامي كبير وهو: 
أبو حامد الغزالي : 

وق الحقيقة إن أكثر الدراسات الغربية تربط هذا المنهج في العصر الحديث برينيه 
ديكارت دون الإشارة إلى أبي حامد الغزالي» رغم أن الخطوات الى سلكها أبو حامد 
والنتائج الي حرج بها من رحلة الشك» هي نفس الخطوات والنتائج - مع اختلاف في 
العرض - ال خرج يما رينيه ديكارت. 
أبو حامد الغزالي والشك المنهجي : 

بداية فإن أبا حامد الغزالي لم يصطنع الشك منهجًا للتفكير» وإما اتحذه منهجا 
للخروج من حالة الشك الى حلت به» وقد عبر هو عن حالته بقوله: (ولما شفاني الله تعالى 


.١8 ١ص أسس الفلسفة»‎ )١١ 


° 





من هذا المرض بفضله وسعة جوده...) 27 إِذَا فالشك قد نزل به اضطراراء وم بص طنعه 
ابتداء طريقًا إلى الحقيقة» فقد أحذ يسعى إلى العلم اليقيئ والذي عرفه بقوله: (الذي 
ينكشف فيه المعلوم انكشافًا لا يبقي معه ريب» ولا يقارنه إمكان الغلط والوهي . 

وقد أثار عنده حديث البي يَلَِِةٍ القائل: (كل مولود يولد على الفطرة» فأبواه يهودانه 
أو ينصرانه» أو بمجسانه...) شجون التحري عن حقيقة الفطرة الأصلية» وحقيقة العقائد 
العارضة بتقليد الوالدين أو الآخرين» فأحذ يسعى إلى طلب العلم اليقين. 

ثم أذ يفتش في علومه» ويبحث عن مواضع اليقين فيهاء فرآه أول الأمر في 
«الحسيات» فلما تفحصها وجدها من جنس التقليدات الي لم يجد فيها «الأمان») وساق مثلاً 
على نخداع الحواس بحاسة البصرء فقال: إن الإنسان ينظر إلى الظل فيراه واقفًا غير متحرك 
فيحكم بنفي الح ركةء ثم بالتجربة والمشاهدة - بعد ساعة مثلاً - يجده قد تحرك على سنة 
التدرج. 

ثم انتقل إلى العقليات بعد أن فقد الثقة في التقليدات وقي المحسوسات - كمصدر 
للأمان واليقين -- فلما تفحصّها وحدها هي الأخرى لا أمان فيهاء وقال لنفسه: إذا كان 
حاكم العقل قد كذب الحس ق أحكامه» فقد يأ حاكم آحر فوق العقل يكذبه أيضًَا في 
أحكامة» واستشهد بحالة النائم الذي يرئ أمورًا ويتخيّل أحوالاً فيعتقد لما ثبانًا واستقراراء 
فلما يستيقظ لم يجد لجميع معتقداته وتخيلاته أصلاً ولا حقيقة» وهكذا يمكن أن يطرأ على 
العقل حالة تكون نسبتها إلى اليقظة» كنسبة اليقظة إلى المنام. 

وبعد هذه الرحلة الشكية في مصادر المعرفة وأدوات العلم» يقول الغزالي: (فلما 
خطرت لي هذه الخواطر» وانقدحت في النفس» حاولت لذلك علاجًا فلم يتيسر» إذ ل يمكن 
دفعه إلا بالدليل» ول بمكن ترتيب الدليل» فأعضل هذا الداءء ودام قريبًا من شهرين» أنا فيها 
على مذهب السفسطة بحكم الحال لا بحكم المنطق والمقال» حي شفى الله من ذلك المرض» 
غات الق ل ال وا اعدا ور جت اترو ات اة م ا ر اعا 
)١(‏ المنقذ من الضلال» ص٦۷‏ الطبعة الحققة. 
(۲) المرحع السابق» ص1۹ . 





أمن ويقين» ولم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام بل بنور قذفه الله تعالى في الصدرء 
وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف...) » وهكذا انتهى الغزالي إلى وود اليقين في 
الأوليات العقلية الى أطلق عليها «ديكارت» فيما بعد مصطلح «الحدس» ومن قرأ كتاب 
(معيار العلم» لأبي حامد الغزالي يلمس منهج الغزالي في طلب اليقين» حيث اشترط وضوح 
الأفكار» وانكشافها للعقل انكشافًا بديهيًا. 

وهكذا انتهى الغزالي إلى أن الأوليات العقلية أو الفطرية هي مفتاح المعرفة السليمة» 
وأولاها لما رجع اليقين إلى العقل» ويجب أن نتقنها ونطمئن إليها كقولك: العشرة أكثر من 
الثلاثة» وقولك النفي والإثبات لا يجتمعان على شيء واحد من جهة واحدة وهكذا... 

والذي يخلص إليه بعد هذا السرد في إيجاز شديد: 

أ - أن الغزالي لم يصطنع الشك ابتداءء وإنما أحذه وسيلة للخروج من أزمته العارضة. 

ب - أن الغزالي -- وهذا مهم جدًا - لم يشك في العقيدة الثابتة» ولم يبق بدون عقيدة 
انتظارًا لمسلك النظر واليقين» وهو إذا كان قد ترفع عن التقليد مصدرًا للمعرفة» وجعل الحق 
قائمًا بنفسه وليس ,من قاله» فإنه لم يجوز أن يهْجَرَ کل حق سابق» له خاطر مبطل وإلا لزم 
جر ر و ا 3و القع لين ت 

ج - ومن هنا كان شك الغزالي في أدوات المعرفة من التقليد والحواس والعقل» من 
حيث ما يتعلق هذه المصادر من المعلومات الحسية أو المشاهدة» أما أحبار الغيب الصادقة 
الثابتة بالنقل الصحيح والتواتر فلم يُدعيلها الغزالي ضمن دائرة الشك: وهذا والله أعله”©. 

د - اشترط الغزالي قي الحق شرطين: 

الأزل؟ اق RS‏ 

الثاي: أن يكون موافقًا للقرآن والسنة» أي مؤيدًا بالأدلة الشرعية ومن هنا كان 
حدسه العقلي مؤيدًا بالعقيدة الإسلامية الثابتة. 

)١(‏ المنقذ من الضلال» ص58 -- 285 مرجع سابق. 


١؟)‏ قضايا معاصرة في ضوء الإسلام» د. حلمي عبد المنعم صابر» ص٤‏ ۱۷» ١۱۷۰ء‏ مرحع سابق. 
(۳) راحع المقدمة الجامعة لكتاب المنقذ من الضلال» صه - .٦۲‏ 
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رينيه ديكارت والشك المنهجي : 

يعتبر الكثيرون «ديكارت») مؤسس المذهب العقلي في الفلسفة الأوروبية الحديثة» لأنه 
رد للعقل سلطانه بعد أن هدمته مدرسة الشكاك الى تزعمها في فرنسا من قبل «مونتاني) 
المولود سنة 557١م‏ ورفض ديكارت السلطة الدينية ممثلة في الكنيسة والسلطة العلمية ممثلة 
في «أرسطو) رفضهما مصدرًا للحقيقة» ورد الحقيقة إلى العقل وحعل البداهة معيارها 
ومقياس الصواب والخط)”"". 

وإذا كانت الفلسفة الأوروبية في عصر «ديكارت» يسودها الاعتقاد بوحود هذه 
الأفكار الفطرية الي تدرك بالحدس» وصدر عنها كل معرفة يقينية صادقة مدنا مظنا وأن 
الأفكار الى تكتسب بالتجربة كانت في نظر العقليين ظنية أو احتمالية على أكثر تقدير - 
إذا كان قد قدّر للمذهب العقلي أن يسود الفلسفة الأوروبية منذ أيام ديكارت حن الحرب 
الأوروبية الأولى - إلا أنه بدأ يأحذ في الانحسار أمام المذهب التجريي الفا ج بي 
بسرعة» وبدأ يقوض المذهب العقلي» ويرفض القول بالمعرفة الأولية السابقة على كل تحربة» 
وينكر الفطرة مصدرًا للعلم» بل غالى بعض أصحاب النزعة الحسية التجريبية فأنكروا 
وحود العقل» وجعله البعض تابعًا للحس أو المادة» وبلغ هذا الاتحاه ذروته في الوضعية 
المنطقية المعاضرة. 

وهكذا يظهر مدى الاختلاف بين الباحثين حول مصادر المعرفة» وأيهما يوصل إلى 
اليقين» ويصلح أساسًا في الوصول إلى الحق» هل هو العقلء أم الفطرة والحدس.ء أم 
المحسوسات أو بعبارة أخرى الحس والتجربة أم الوحي» وهذا الأخير - الوحي - هوا ما 
حرصت الحضارة الغربية في جل توجهاتما الفكرية على استبعاده من مصادر المعرفة حي 
استحقت أن توصف بأفها حضارة مادية بحتة لأها تقوم في استنباط معارفها من المصادر اليّ 


ترتبط بهذا الوجود المحسوس دون 00 


() انظر: أسس الفلسفة» ص١١٠‏ . 
(۲) قضايا معاصرة قي ضوء الإسلام د. حلمي عبد المنعم صابر» ص19١2»‏ ۰ مرجع سابق. 


۲۸ 





الغزالي والشك المنهجي”'' : 

عاش الإمام الغزالي في حو من التوتر العلمي والاحتلافات المنهجية» فكان في عصرء 
للفلسفة فيه شأن كبير وها منهج قي البحث عن الحقيقة وقد افتتن با فلاسفة المسلمين» 
وألقوا في ساحة الفكر الإسلامي بحربتهم في التوفيق بين الدين والفلسفة حن يمرت الناس 
وكان يقابلهم مدافعًا عن أصالة الفكر الإسلامي ومفاهيمه علم الكلام كحركة دفاعية 
غرضها الدفاع عن العقائد الإسلامية» وإقامة الحجج العقلية المستلهمة من النص والي لا 
تخرج عن قوانين العقل لإثبات عقائد الإسلام وإفحام الخصم المحادل. وكان هناك من يشك 
في قيمة العقل والحس أصلاً طريقين للمعرفة ويرى أنه لابد من التعويل على الإمام العصوم 
في الدين فقط كما تدعى الباطنية أو التعليمية. وكان هناك فريق آخرء يبحث عن نوع معين 
من المعرفة بعيدًا عن ضحجة الفكر والعقل والفلسفة وهم الصوفية. وللحقيقة في نظرهم طريق 
مختلف عن طريق غيرهم هي طريق الذوق والكشف والإلام العلمي - وليس الفكري - 
القائم على تصفية القلب وإعداد النفس ورياضتها ومجاهدقها حى تصل إلى درجة الففناء في 
الحقيقة الأزلية» وقد تتحد معها وينكشف السر وتتجلى الحقيقة» ثما لا يمكن أن يعبر عنها 
نطق لقا وول اداع للقي 


() الغزالي» أبو حامد محمد: فيلسوف ومتكلم وفقيه ومتصوف عربي» من أبرز مفكري العصر الذهبي في الإسلام 
N‏ ولد تي طوس بخراسان (شمال شرقي فارس) ۹٥۱۰م‏ (۰٥٤ه)‏ ومات فیها ۱۹ كانون 
الأول ١١١١م‏ (١١٠ه)‏ أحذ عن المتكلم والفقيه المشهور الجويي الذي لقب بإمام الحرمين» تحول في وققت 
مبكر إلى الشكية وكتب كتابه الشهير (المنقذ من الضلال) طبق فيه النظر العقلي على علم الكلام» خرج إلى مكة 
حاجًا واعتزل الناس وعكف على الدرس وف تلك الفترة كتب [إحياء علوم الدين]ء ثم عاد إلى القدريس في 
المدرسة النظامية بنيسابور» هو من أكثر من يأ له النفاذ إلى الجوهر الصميم للحياة الداخلية وكان منهجه 
الوضوح والصدق والصراحة وف سيرته تشابه لاعترافات القديس أوغو سطينوس. أدى ذلك بالغزالي إلى تحرير 
كتابه (تمافت الفلاسفة) وقد شن فيه هجومًا على الأرسطوطاليسية المسلمة. شهد له وبمنزلته وعلمه الأخلاقي 
كثير من فلاسفة الغرب أمثال (فرانشسكو غبربيلي)» (إرنست رينان)» (إميل برهييه) وغيرهم. قال عنه محمد 
إقبال (إن الدعوة الى قام بما الغزاللي تكاد تكون دعوة إلى التبشير.عبدأ جديد) مثلها مثل دعوة كانط في ألمانيا. 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابيشي» مرجع سابق» ص۲۹٤‏ . 

)( نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راجح عبد الحميد الكردي» صه 2٠١‏ 5 » مرجع سابق. 
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ومع هذا الاضطراب المنهجي والترف الفكري بألوانه عادت الحقيقة ببساطتها صعبة 
المنال» ولم يكن الإمام الغزالي كشخصية علمية باحثة يرضيه أن ينغمس في إحدى هذه 
الطوائف انغماسًا فائيًا لأن روح الشك والبحث عن الحقيقة هي الأهم من كل شيء في 
نظره. فدرس الفلسفة ودرسها وألف فيها كتابه المشهور «مقاصد الفلاسفة». ولكنه ثار 
على اتحاهها الوثن وألف كتابًا ضدها سماه «تمافت الفلاسفة» وقال في ذلك الكتاب: «فإني 
رأيت طائفة يعتقدون في أنفسهم التميز عن الأتراب والنظراء ممزيد من الفطنة والذكاء» قد 
روف و ا ی ر نيا رهطا درن 
عن سبيل الله وهم بالآخرة كافرونء ولا مستند لكفرهم غير تقليد سماعي إلفي وغير بحث 
نظري صادر من التعثر بأذيال الشبه الصارفة عن صواب الصواب» وإنما مصدر كفرهم 
سماعهم أسماء هائلة كسقراط وأبقراط وأفلاطون وأرسطو طاليس وأمثالهم. 

فلما قرع ذلك سمعهم ووافقى ما حكي من عقائدهم وطبعهم تحملوا باعتقاد الكفر مير 
إلى غمر العقلاء بزعمهم انخراطًا في سلكهم وترفمًا عن مسايرة الجماهير والدهماء... ظنا بأن 
التكايس في النزوع عن تقليد الحق بالشروع في تقليد الباطل جمال وغفلة منهم عن أن 
الانتقال إلى تقليد عن تقليد حرق ويال» فأية رتبة في عالم الله أعس من رتبة من يعممل 
بترك الحق المعتقد تقليدًا بالتسارع الصو لقان امود دون اما ب اي 
ثم جاس للغزالي خلال ديار كل من المتكلمين والباطنية والمتصوفة ول يبق من أهل التقليد 
واقهى الآمز يه إل أن أضبح مترو فا ومز سسا للمعرفة على اساس»غقلى بق هنا انط 
من التصوف حفف غلو الاتحاديين والحلوليين وحاول إرحاع التصوف إلى دائرة الشرع كما 
يظهر ذلك في موسوعته الكبيرة «إحياء علوم الدين)» وأصبح للغزاللي شخصية مختلفة عن 
كل فرقة فهي شخصية باحثة ناقدة تؤمن بإمكان الحقيقة ولكن على أساس من الشك 
والتمحيص المنهجي. وهذا الشك الذي اعتنقه الغزالي منهجا للبحث عن الحقيقة لم يثنه عن 
الاقتناع التام بالحقيقة وعن الاعتراف بإمكان معرفتها. 


ولكن الذي كان يشغله هو تمحيص هذه الأداة العارفة للحقيقة واليقين في هذه الأداة 
)١(‏ الغزالي (تحافت الفلاسفة)» تحقيق: د. سليمان دينا» طه» دار المعارف - القاهرة» 917١م»‏ ص 7لا .۷٤‏ 
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ومن ثم تحاوز قنطرة الإبمان بالحق إلى الإيقان به يقينًا لا يقارفه إمكان الغلط والوهم فيه. 
وقد حاول الغزالي أولاً أن يحدد مطلوبه وهو العلم اليقيئ ليقيس فْ ضوئه معارفه بقوله 
«العلم الذي ينكشف فيه المعلوم اونا قرعت انه ولا يقارنه إمكان الغلو والوهم 
ولا يتسع الوهم لتقدير ذلك» بل الأمان من الخطأ ينبغي أن يكون مقارنًا لليقين مقارنة لو 
تحدى يإظهار بطلائه من يقلب الحجر ذهيًا والعصا تعباناه لم يورث ذلك شكا وإنكاراء فإني 
إذا علمت أن العشرة أكثر من الثلاثة فلو قال لي قائل: بل الثلاثة أكبر بدليل أن أقلب هذه 
العصا تعبانّاء وقلبها وشاهدت ذلك منه لم أشك بسببه في معرفته ولم يحصل منه إلا التعجحب 
من كيفية قدرته عليه فأما الشك فيما علمته فلا. ثم علمت أن كل مالا أعلمه على هذا 
الوحه ولا أوقنه هذا النوع من اليقين فهو علم لا ثقة به ولا أمان معه فليس بعلم يقي»)0"©. 

وأثناء بحث الغزالي عن حد العلم وحد أن قيمة الفكر مرتبطة ارتباطا وثيقًا بالأداة الي 
تكسب عن طريقها وأن الموثوق بالفكرة لا يتم إلا بعد الوثوق بمذه الأداة نفسها. وإذا 
نظرنا إلى ما نملكه من أدوات للمعرفة وجدناهما الحواس والعقل فهما عدتنا الإنسانية 
للمعرفة» فهل هاتان الوسيلتان مسلمتان ويقينيتان في صلاحيتهما للوصول إلى المعرفة؟ 

وقف الغزالي هنا ليمحص كلا من الإدراك الحسي والعقلي. 
الغزالي والحس: 

فالحس لم ينج من أن تصوب عليه سهام النقد حي قبل أن يشك الغزالي. ذلك أن 
مسألة حداع الحواس أثارها كثيرون قبله وبعده. وهو يقول بهذا الصدد: «والنفس في أول 
الفطرة أشد إذعانًا وانقيادًا للقبول من الحاكم الحسي والوهمي لأهما سبقا في أول الفطرة إلى 
النفس وفاتحاها بالاحتكام إليهاء فألفت احتكامهما وأيقنت يُماء قبل أن أدراكها الحاكم 
العقلي» فاشتد عليها الفطام من مألوفها والانقياد لما هو كالغريب من مناسبة جبلتهما فلا 
تزال تخالف حاكم العقل وتكذبه وتوافق حاكم الحس والوهم وتصدقهما... وإن أردت أن 
تعرف مصداق ما نقوله في تخرص هذين الحاكمين واختلالهما فانظر إلى حاكم الحس كيف 


)١(‏ الغزالي» المنقذ من الضلال» ص٦۲‏ ¬ ۲۷» مرجع سابق. 
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حك » ثم ساق أمثلة على اختلال حاكم الحس منها قوله: «من أين الثقة بامحسوسات 
وأقواها حاسة البصر؟ وهي تنظر إلى الظل فتراه واقفًا غير متحرك وتحكم بنفي الحركة ثم 
بالتجربة والمشاهدة بعد ساعة تعرف أنه تحرك وأنه لم يتحرك دفعة بغتة بل على التدريج ذرة 
ذرة حي لم تكن له حالة وقوف. وتنظر إلى الكواكب فتراها صغيرة في مقدار الدنيا ثم 
الأدلة الهندسية تدل على أنه أكبر من الأرض في المقدار وهذا وأمثاله من المحسوسات يحكم 
فيها حاكم الحس بأحكامه ويكذبه.حاكم العقل ويخونه تكذيًا لا سبيل إلى مدافعته7©. 

ثم هو لا يثق أيضًا بحاكم الوهم أو الخيال» فإنك «إن عرضت عليه حسما واحدًا فيه: 
حركة وطعم ولون ورائحة واقترحت عليه أن يصدق بوحود ذلك على سبيل الاحتماع 
كا ع عن قبوله وتخيل أن بعض ذلك مضام للبعض وجاور له. وقدر التصاق كل واحد 
بالآحر في مثال ستر رقيق» ينطبق على ستر آخر. وم یکن جبلته أن یفهم تعدده إلا بتقدیر 
تعدد المكان فإن الوهم يأحذ من الحس, والحس في غاية الأمر يدرك التعدد والتباين بتباين 
المكان والزمان فإذا رفعا جميعًا عسر عليه التصديق بأعواد متغايرة بالصفة والحقيقة حالة فيما 
هو في حيز واحد)”". والعقل هو الذي وهبه الله للإنسان منجاة من ضلال الوهم. 
الغزالي والعقل: 

أما الحاكم العقلي فهل هو ممنجاة من الشك عند الغزالي في منهجه الشكي؟ وهل 
يمكن أن تسلم نفسه بالأمان فيه؟ 

هنا تكمن عقيدة الشك المنهجي عند الغزالي فهل يشك الغزالي قي قدرة العقل على 
الوصول إلى معرفة؟ وهل الحل الذي يحل به عقدة الشك هذه حل عقلي حى مع شكه في 
لتقل شكا شيا نغ لوي أء أن لحتل ربعن انين ا فاق العرفة ب 


أقصد في تأسيس المعرفة -؟ وهل هناك من طريق آخر تؤسس عليه المعرفة؟ وما طبيعته؟ 


.57- الغزالي: معيار العلم» ط؟,» دار المعارف» سنة 959١م,» ص57‎ )١( 

(۲) الغزالي: المنقذ من الضلال» ص۲۹» مرجع سابق. 

(۳) كاع: كعت عنه واكاع» إذا هبه وحبنت عنه فهو كائع. انظر: الفيروزآبادي» القاموس الحيط: .۸٠/٣‏ 
)٤(‏ المرحع السابق» ص۳٦‏ . 





وقف الغزاللي عند هذه المسألة وقفة أكدت عزمه في البحث عن الحل» وشكه في العقل 
لاحتمال أن يكون ثمة طور يكذبه إذ قال: «فقالت المحسوسات مم تأمن أن تكون ثقتك 
بالعقليات كثقتك با محسوسات وقد كنت وائقَا بي» فجاء حاكم العقل فكذبئ ولولا حاكم 
العقل لكنت تستمر على تصديقي؟ فلعل وراء إدراك العقل حاكمًا آخرء إذا تجلى كذب 
العقل في حكمه كما تحلى حاكم العقل فكذب حاكم الحس في حكمه. وعدم تجلىي ذلك 
الإدراك لا يدل على استحالته فتوقفت النفس فى حواب ذلك قليلاً وأيدت إشكالات لما 
بالمنام. 

وقالت: 739 ا ا ار 
ولاشك في تلك الحالة فيها. ثم تستيقظ فتعلم أنه لم يكن لحميع متخيلاتك ومعتقداتك أصل 
وطائل... 0 

وأذ الغزالي يبحث عن الحل بعد هذه الحيرة الي تملكته» كيف ومن أين تأي الثققة 
بمذه البديهيات أو الضروريات العقلية؟ أبالحس وهو لا ثقة فيه؟ أم بالعقل المستدل؟ أبالمنطق 
أم بطريق خارحي؟ وما عساه أن يكون؟ 
حل الغزالي وتأسيس المعرفة : 

لقد عرض الإمام الغزالي حله للقضية بعبارات كانت مثارًا للاختلاف في فهمهاء بحنًا 
عن مراد الغزالي بماء وبحثا عن الحل الذي ارتضاه وعباراته الرئيسية المتعمدة إنما هي في المنقذ 
إذ يقول: «فلما خحطرت لي هذه الخواطر وانقدحت في النفس حاولت لذلك علاجًا فلم 
يتسير» إذ لم يكن دفعه إلا بدليل» وم بمكن نصب الدليل» فأعضل هذا الداء ودام قريبًا من 
شهرين» أنا فيهما على مذهب السفسطة بحكم الحال لا بحكم المنطق والمقال. حي شفى الله 
دام E E‏ العلا قلسي انها 
على أمن ويقين. ولم يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام بل بنور قذفه الله تعالى في الصدر. 


.٠١ - الغزالي: المنقذ من الضلال» ص۲۹‎ )١( 





وذلك النور هو أكثر المعارف فمن ظن أن الكشف موقوف على الأدلة النمحررة تقد 
فقتو ركه ال مال لاسي 

وسنعرض للحلول من خلال نص الغزالي مرجححين أقواها: 

أ - الحل الصوفي": 

يفسر الصوفية النور الذي يقذفه الله في الصدر بأنه الكشف أو الإههام أو الذوق. 
معتمدين في ذلك على أن الغزالي ارتضى في آحر حياته أن يكون صوفيًا. هذا من ناحية» 
ومن ناحية أخحرى على الترتيب الزمئ الخاطئ في ترتيب كتب الغزالي إذ يدعون أن كتاب 
المنقذ يعد من كتبه المتقدمة ودليلهم على ذلك أن صياغته المنطقية وليست معلوماته مرتبة 
ترتيبًا زمنيًا وإنما ترتيبها منطقيّاء ومن ثم فلا يمثل صورة أمينة لحياة الغزالي وتصوره. ولعل 
الدكتور عثمان أمين قد تابع هذا الاتحاه فادعى أن «الشك المطلق عند الغزالي قد أفضى إلى 
حال من الإشراق الصوقي)20©. كما استندوا إلى أن الغزالي نشأ في طفولته في حو صوفيٍ 
فيلزم من ذلك أنه ارتشف الصوفية من طفولته. 

وهذه الحجج ليست كافية في اعتبار الحل صوفيًا للأسباب الآتية: 

١‏ - الروايات عن التجارب الصوفية المبكرة في حياة الغزاللي مشكوك فيها. وإن 
ا ها ر اك ف د ا فا ول ون ااا 
يدل و ا کی ای ا ا و ارت ليق يداد 
لأزمته الشكية الى دامت شهرين» إنما كان يريد بذلك الخلاص من التعب الذي أحهده 
فيختم حياته بالعمل والتقوى مرجحًا له على البحث والنظر» وإن كان قد ألف في هذه 
الفترة كتابه «الإحياء») كثمرة ناضجة مؤسسة على العقل الذي تأسس على اليقين الفطري 
والعمل بهذا اليقين ممارسة أوامر الشرع. 
)١(‏ المرحع السابق» ص١”.‏ 


(۲) اعتمدنا قي هذا على د. محمود زقزوق: المنهج الفلسفي بين الغزالي ودیکارت» ص۳٩‏ > ۹۸. 
(١‏ د. عثمان أمين: ديكارت» ط٦‏ الأنجلو القاهرة» ۹1۹ ١م“‏ ص۲۹ هامش. 
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؟ ح ثم أليس كان مطلوب الغزالي هو العلم اليقيئ. وهو الذي لم يفقده وحن وهو 
يبحث عن الحقيقة .منهجه الشكي, إذ يقول «فإن الأولويات ليست مطلوبة فإهُا حاضرة 
والحاضر إذا طلب فقد اختفى» ومن طلب مالا يطلب فلا يتهم بالتقصير في طالب 
العلل 


م« - كما أنه من الثابت تاريخيًا أن الغزالي وحد حله ووصل إلى تأسيس يقينه 
بالمعارف الأولية قبل انتهائه إلى التصوف. بل إنه يقول إنه لم يكن في استطاعته إدراك 
التصوف عن طريق الاشتغال النظري» بل لابد من الممارسة العملية وحن مع ممارسته العملية 
في طريق التصوف» كما يعيب على المتصوفة المتطرفين عداءهم للعقل أو للفطرة الإنسانية أو 
الجهة العاقلة في الإنسان بل ودعم العلوم العقلية مع العلوم الشرعية» وأعاد التصوف إلى 
حدود العقل والشرع» بعيدًا عن نظريات الحلول والاتحاد. 

ب - الحل اللاعقلي7©: 

وهذا الحل أو التفسير للحل عند الغزالي» وإن كان يشترك مع الحل الصوفي بالقول 
بخارجية الحل» إلا أنه يعود إلى تفسير إشراقي للمعرفة أو إلى نظرية الاتصال لدى ابن رشدء 
إذ يرى هذا الاتحاه أن هناك قوة فوق العقل أعطت النور للغزالي» باعتبار الله سببًا أصليًا أو 
غير مباشر والحل هنا هو الإيمان. وكأن هذا التفسير يتهم الغزالي بأنه كان منكرًا أو ملحدًا. 

وهذا التفسير خحاطئ» لأن الغزالي کان مؤمتا قبل شکه وحین شکه وبعد شکه» وکل 
ما هنالك أنه طلب اليقين .منهج الشك ليدخحل إلى درجة اليقين بعد الإيمان وليعطي تأسيسًا 
فطريًا من الله سبحانه قائمًا فى الإنسان يجعله موقنًا بوجود ذاته ومعرفتها وموقنا فكرة 
بوجخود الله ومعرفته7© ولق كان الكل لا عقيًا لكان وبحب ء على الغزال بحن يستعيد الإمان 
أن يبرهن على معرفة الله هنا بنوع من الأدلة المنطقية» ولكنه يصرح بقوله بأن الحل «لم يكن 


)201 الغزالي: المنقذ من الضلال» ص۲"٠.‏ 
() د. زقزوق/ المنهج» ص99 - .٠١١‏ 
(۳) نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راجح عبد الحميد الكردي» ص ١۲١١ء‏ مكتبة المؤيد - الرياض - الطبعة 
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بنظم دليل ولا ترتيب كلام بل بنور قذفه الله في الصدر)”'؟ فهو إذا يعرف الله ويؤمن به قبل 


الحل ومعه وبعده. 

سنن امكرزهر ا لوجي لكل أ بطري لالش حا 
النص السابق للغزالي. 

ج - الحل الفطري: 


ووا کو و ا اقفر ا ويتمثل هذا التفسير ف القول بأن الغزالي 
طلب في منهجه «تأسيس العلم تأسيسًا أوليا غير قابل للنقض ورفض من أجل ذلك - لي 
أثناء بحثه عن الحقيقة - كل علم غير يقي يقيئًا مطلقًا(": وعبارات الغزالي السابقة في المنقذ 
تدل على أن هذا الحل لم يكن (منطلقا) منطقيًا ولا صوقيًا ولا عقليًا. 

وما كان بنور قذفه الله في صدره وتفسير الغزالي لهذا النور بالحدس الذي هو رؤية 
عقلية مباشرة في موضع آخر من كتبه المعتمدة الي يقول فيها: ومن مارس العلوم عليها ولا 
بمكنه أن يشك فيها ولا يمكنه أن يشرك فيها غيره بالتعليم إلا أن يدل الطالب على الطريق 
الذي سلكه راتكه هو الذي اوح هذا النفسين. وكما يفول الدكتور زفروف «فإذا 
فحصنا هذا النص بالنظر إلى تفسير الحل فإننا نستطيع أن بحد فيه إيضاحًا لبعض النقاط 
الحامة» فالغزالي يشير هنا إلى أن الذي يشتغل بالعلوم يتوصل عن طريق الحدس إلى معارف 
كثيرة ولكنه لا يستطيع أن يبرهن عليها. وهكذا فإن لدينا هنا إيضاحًا يفسر لنا لماذا يؤكد 
الغزالي أنه لم يصل إلى الحل عن طريق أدلة نظرية. ويهذا فإن رأينا بأن الحل يتمثل في معرفة 


حدسية قد وحدنا ما يزكيه وم 


وحقيقة الأمر أن الذي وجده الغزالي لم يكن غائبًا عنه ولكنه.منهجه الشكي أيقن به 


)١(‏ الغزالي: المنقذ من الضلال» ص 23١‏ مرجع سابق. 
(؟) د. زقزوق: المنهج» ص ١٠١١‏ وما بعدهاء مرجع سابق. 
(۳) د. زقزوق: المنهج» ص ۲١٠٠ء‏ مرجع سابق. 

)٤(‏ الغزالي: معیار العلم» ص۱۹۲ مرجع سابق. 

(5) د. زقزوق: المنهج» ص ۳١٠٠ء‏ مرحع سابق. 





ذلك العلم اليقيئ أو المعرفة اليقينية البديهية المتمثلة في معرفة الله بالفطرة الي تلازم معرفة 
الإنسان لذاته ولوجوده. إنها الفطرة الإنسانية المخلوقة لله والمودع فيها الإبمان بوجودها مع 
الإكان بوجود الله سبحانه والي يدل عليها أول ما أنزل من القرآن قوله تعالى: ‏ اقرا بَآَسَم 
ريك الى ڪلَق ‏ علق لسن من عل ر اقرا ورك الْأكْرَمُ ( الى عَلّمَ يلقل ر 
عَلَّمَ آلإَنَ ما لَمَ يَعْمَ م 74" فالله عز وجل يطلب من الإنسان أن يقرأ والقراءة علم 
ومغرفة 'تطلب .من موجوذ آل لوق لايد أن یکرت واغیا پات غالا پر جرد رها الك 
بوحوده ليس إلا أثْرًا من آثار حالقه سبحانه الذي حلقه وأودع فيه القدرة على العلم 
والمعرفة. وأعلى أصناف هذه المعرفة معرفته بربه الذي خلق (أودع فيه القدرة) وعلم 
وبوحدانيته كما قال تعالى: ل« فَاَعَلَمَ ندر لآ إل إلا آنه 4 . 

وينبغي أن ندرك إلى أن التعبير عن هذه المعرفة الفطرية اليقينية معرفة الذات ومعرفة 
الله الموسسة للعلم اليقيئ الي تعطي الضروريات العقلية الثقة حن تجحعل العقل طريقا موثوقا 
للمعرفة» أن التعبير عنها في أقوال الغزالي بالنور أو الإلمهام أو الكشفء لا ينبغي أن يستدرجنا 
للحكم بأن حله للقضية كان صوقيًا. ذلك أنه عبر عنها أيضًا بالحدس في مواضع أخرى. 
كما عبر عن طريقها بأنها البصيرة العاطفة وكل ما هنالك أنها هي سواء بتعبيره الفلسفي لها 
أو بتعبيره الصوقي. لا سيما إذا علمنا أن الغزالي لم يكن على طريق الصوفية المتطرفين الذين 
يهاجمون العقل ذلك العقل الذي يفهمه الغزالي على أنه الجهة المدركة في الإنسان والذي 
يتجاوز العقل الفلسفي الذي يعمل بطريق البرهان المنطقي ولا يعترف بغيره طريقًا لليقين. 
بل إن الفطرة الإنسانية عند الغزالي وكما نعتقد مؤسسة على هذا اليقين. وليس الطريق 
المنطقي البرهان إلا طريقًا من طرق اليقين» بل لا قيمة له في الوصول إلى اليقين مالم يعتمد 
على الضروريات العقلية اليقينية الي أكرم الله يما الفطرة الإنسانية المخلوقة لله والعارفة بذاتَا 
و 
)١(‏ سورة العلق» الآيات: ١(‏ - ه). 
(۲) سورة محمد الأية: .)١9(‏ 


(؟) نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راحح عبد الحميد الكردي» ص”7١١4 1١١5‏ - مكتبة المؤيد - الرياض 
الطبعة الأولى» 51١57‏ ١ه.‏ 
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نلهييم: 

١‏ - لم يكن الغزالي رافضًا لتعاليم الإسلام ومنكرًا للإبمان في شكه المنهجي. كل ما 
هنالك أن الحو الفكري كان مشبعًا بالفرق من فلاسفة وباطنية ومتكلمين وصوفية. فأراد 
الرجحل الباحث أن لا يكون إغانه قائمًا على محرد التلقين والتقليد» .ولا يرضيه حي أن يكون 
واصلاً لليقين بطريق العقل الفلسفي الذي يدعي أن الطريق الوحيد هو البرهان المنطقي» بل 
إنه حن تتم لهذا البرهان يقينيته لابد أن يستند إلى يقين سابق لا تثار حوله الأسئلة ولا 
يذهب إلى أبعد منه بحثا عن أصله. وهو هذا كله يريد أن يتجاوز درجة الإيمان إلى اليقين 
فيسد الفجوة بينهما إذ كانت مشكلته هي هذه الفجوة «بين الإنسان كعارف وبينه كمؤمن 
وهل يستطيع الوصول إلى درحة اليقين في موضوعات إمانه؟ وإذا كان في استطاعته فأين 
تكون هذه القدرة؟ و كيف يمكن تعهدها بالعناية؟ فهدف الغزالي هو اليقين في الله عن طريق 
معرفته ولم يكن يشك أبدًا في موضوع معرفته وهو الإمان بالله“. 

وهو يبهذا يريد أن يكون متميرًا عن المقلدين والفلاسفة والمتكلمين في يقينه ويسلك 
طريق النظر لا نظر الفلاسفة الخالي من اليقين أصلاً بالانخراف عن منهج الله والبعد عن النور 
الإهي» ولا نظر علماء الكلام الذي لا يعدو أن يكون طريقًا للجدل وافيًا قصودهم في 
الدفاع عن العقيدة» غير واف .بمقصوده هو وهو دخول القنطرة ما بين الإبمان واليقين. وإما 
النظر يرجع إلى اليقين فهو المستند إلى النور الرباني الذي يقذفه الله في قلب المخلصين 
ابجاهدين من عباده. النظر الذي هو وليد الشك» والذي يولد المعرفة الجحقة. كما يقول... 
وليس مع واحد منهم معجزة يترحح يما حانبه» فجانب الالتفات إلى المذاهب واطلب الحق 

يقة النظر لتكون صاحب مذهب» ولا تكن في صورة أعمى تقلد قائدًا يرشدك إلى 
الطريق» وحواليك ألف مثل قائدك ينادون عليك بأنه أهلكك وأضلك عن سواء السبيل 
وستعلم في عاقبة أمرك ظلم قائدك فلا خلاص إلا في الاستقلال. 


خحذ ما تراه ودع شیا معت به في طالع الشمس ما يغئي زحل 


05 د. علي عي ي عثمان: الإنسان عند الغزالي» ترجمة حيري حماد» مكتبة الأنخلو الملصرية - القاهرة» ام 
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ولو لم يكن في بجحاري هذه الكلمات إلا ما يشكك في اعتقادك الموروث لتنتدب 
للطلب فناهيك به نفعًا إذ الشكوك هي الموصلة إلى الحق فمن لم يشاك لم ينظر ومن لم ينظر 
لم يبصر ومن لم يبصر بقي في العمى والضلال. 

وأن الغزالي تحدوه وهو كذلك وهو يرسم طريق الشك في المحسوسات والمعقولات 
رغبة في أن يطغى الفلسفة الوثنية الي نقلت إلى عصره وشاعت واليَ تعتمد على مناهج 
العقل والحس وتبعد عن طريق الشرع» وفي الوقت نفسه وهو يسترد الثقة بالعقل إنما يريد 
أن يقف في وجه الباطنية الي ألغت العقل(". 

وهو لا يريد أن يدرك حقائق الإيمان بالتقليد. كما لا يرى أن طريق علم الكلام 
الجدلي يعطيه مثل هذا اليقين وانتهاؤه إلى الصوفية إنما كان ليعين هذا الإيمان ولم يكن 
خحروجًا على منهجه أو على العقل المؤسس تأسيسًا سليمًا وهو بذلك كله يريد صياغة منهج 
مستقل يعتمد الشرع والعقل معًاء الشرع الذي يخاطب العقل والعقل الذي يستند إلى النور 
الرباني» فيعيش الحقائق في وحدانه في الوقت الذي يستمتع فيه بالصحوة العقلية المستندة إلى 
نوز الله وعن طريق"البضيزة الباطنة!"" ال :فى كين انين المذر كه 

؟ - ولكن ما حال الناس إزاء الحقيقة؟ وهل يستطيع كل أحد أن يمر بتجربة الغزالي 
الشكية حى يصل إلى اليقين؟ وهل يحرم الناس من اليقين إذا لم يسيروا في الشك المنهجي؟ 
كل هذا إجهاد للبحث والإنسان وإحهاد للحقيقة ووضع للشكوك في طريق الناس إليها. 
وهل كان منهج رسول الله كَل ومنهج صحابته كهذا المنهج؟ أم هل كانوا لا يتمتعون 
بيقين مثل يقين الإمام الغزالي؟ إنه مع احترامنا لهذا الإمام الحليل لا يعدو تقييمنا له في نطاق 
إمكان المعرفة إلا أن نقول: إنه أجهد نفسه كثيراء وهو معذور نظرًا لتقلبه بين طوائف 
الباحثين الذين تمثل كل طائفة منهم خروجحا على بساطة العقيدة ومنهج القرآن الكريم وإلا 


. ٠١١ - 1۷٤ص الغزالي: ميزان العمل» مكتبة الجندي» القاهرة»‎ )١( 
مكتبة المؤيد - الرياض» الطبعة‎ 2١١5 نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راحح عبد الحميد الكردي» ص‎ )۲( 
.ه١51١7 الأولى»‎ 


)( الغزالي» إحياء علوم الدين» a‏ طبعة عيسى الحلبي بالقاهرة» ص۱۰ . 


۹ 





فما الذي انتهى إليه الإمام الغزالي من وحهة نظر المتدين العادي غير المتفلسف؟ هل أعطى 
الحقيقة وحودا غير وحودها؟ أم أنه أعطى العقل ثقة غير ثقته؟ ما نوع الوثوق الذي أضاء 
عقل الغزالي بعد ظلمه» وأمنه بعد يأس» وطمأنه بعد اضطراب» وهدأه بعد لوعة وفزع؟ هل 
هو وثوق بأن العقل يدرك الواقع لا كما هو ولكن كما يبدو له؟ وعندما ينتقل البشر من 
طور إلى آخر من حياتهم طور المتصوفة أو طور ما بعد الموت رعا (يكون)» يد ركون أن 
جميع ما كانوا تصوره من قبل بعقولهم هو خيالات لا حاصل ها. أم هو وثوق بأن العقل 
البشري في طور ما قبل الموت ويي ظروف غير ظروف المتصوفة يدرك الواقع كما هو؟ 

فإن يكن الأول: فقد كانت هذه هي حال الغزالي قبل أن يد ركه الفيض الإلهي. فما 
حدوى الفيض الإهي إذا؟. 

وإن يكن الثاني: فكيف يكون ما يد ركه العقل البشري قبل الموت وبدون تصوف 
اا ا ت للواقع وعلمًا به لا يداحله حطأ؟ وقد افترض الغزالي أن اا 
لو أدركناها لربما بدا لنا أن كل ما كنا تيقناه من قبل هو خيالات لا حاصل ها؟ نعم إن 
الغزالي لم يقطع بوجود هذه الحال ولكنه جوز وجودها ولكن محرد التجويز يعارض اللحزم 
بأن الفعل البشري قبل هذه الحال قادر على أن يدرك الواقع كما هو . 

على كل حال فإن تحربة الغزالي تعد منهجًا فلسفيًا قويًا رادا على الشك المطلق. إذ إنه 
E E RE‏ بما كأوائل البرهان. ومن ثم فإن 
الحقيقة موحودة والعلم يما ممكن. بل هو قاكم على اليقين.. كما أنه عَلَّم حدًا دقيقًا يخلصه 
من عناصر الغموض وأظهر استحالة الوثوق بالعقل نفسه بل وضرب أمثلة لبيان إمكان خطأ 
العقل في أحكامه وأخرى لبيان إمكان خطأ الحواس ودعا إلى النظر القائم على أسس متينة 
يقينية من أوائل الحس والعقليات المضمونة لليقين. 


)١(‏ نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راجح عبد الحميد الكردي» ص١١١‏ مرجع سابق. 
(۲) ابن سينا: الإشارات والتنبيهات» تحقيق: دكتور سليمان دينا قسم (۲)» ط(۲)» دار المعارف - القاهرة» مقدمة 


. ٤۸ ۰٤۷ص الحقق»›‎ 





تقييم الشك كمنهج في البحث في ضوء الإسلام : 

سبقت الإشارة إلى أن الشك التام أو المطلق مرفوض في التصور الإسلامي في كل 
درجاته وأنواعه» وأن الوجود خارج الذهن هو وجود حقيقي وا كا وير ا عيب أذ 
ما يسمى ب (عالم الشهادة) أو وجود عيئ ما يسمى بالشريعة ب (عال الغيب)”©. 

أما الشك المنهجي: 

الذي يتخذه صاحبه وسيلة للوصول إلى اليقين» وطريقا لاحتبار المعلومات التي لديه 
فينظر إلى الدائرة الي يتوحه إليها الششك .كعيئن: 

١‏ - إذا كان الشك في العلوم النظرية المكتسبة: (سواء اكتسبها الإنسان بالتجربة» أو 
بالتقليد» أو بالاستنتاج القابل للحطأء أو التأثر بالآحرين...) وسعى في تمحيصها مستخدمًا 
أسلوب الشك حن يصل الحق فيلتزمه» ويعرف الباطل فيجتنبه» فهذا المنحى لا بأس به ولا 
بمنع منه الإسلام» بل إن الإسلام يحض على النظر والبرهان» ويحث على تحري الحق» وينهي 
من كانت لديه القدرة على الاحتهاد ومعرفة الدليل» ينهاه عن التقليد» وما أكثر نصوص 
القرآن الى حاءت تطلب النظر والتدبر والتفكير» وتنهى عن التقليد الأعمى لموروثات الآباء 
والأحداد» وتبين أن الظن لا يقيم علمًا حا وإغما العلم ات الذي يقوم على النظر 

والبرهان» قال تعالى: ١‏ إن يَتَبِعُونَ إل ل وَإِنَّ آلظّنّ ل يُعْنى م ن التق شس ج 00 
OT‏ له مع آنه فل هَائوا بتکم ن کشر دقوت رچ ۾". بم إل من 
الدلائل الكثيرة في الإسلام الى وعاها السلف الأول وظهر أثرها في مناهجهم العملية 
والتجريبية. 

١‏ - أما إذا تطور الشك فوصل إلى المبادئ الفطرية الراسخة في العقل» أو ما يسمى 
بالمبادئ القبلية» أو المعارف الأولية البديهية -- فهذا ما يرفضه الإسلام» ويرفضه العقل 
السليم» لأن الشك في هذه المنطقة شك في بؤرة الوحود الإنساني» أو شك في الأساس الذي 





)١(‏ انظر: قضايا معاصرة في ضوء الإسلام» د. حلمي عبد المنعم صابر» ص١8/١)»‏ مرجع سابق. 
(۲) سورة النجم» الآية: (۲۸). 
(۳) سورة النمل» الآية: (514). 





يتحاكم إليه الإسلام لغرس العقائد» إنها منطقة الفطرة» وأساس التميز الإنساني عن سائر 
الموحودات» إفها منطقة النور الي خلق الله كل إنسان مزودًا بما - حى وإن انحرفت به 
عوامل البيئة والوراثة بعد ذلك؛ إنها - كما وصفها الحق جل وعلا: «١‏ سّنَةَ آله آلَتى قَدَ 
حلت ہن قبل وکن تج لِسَة آله دیک وچ 204. إا الفطرة الي يوقظها الله في البشرء 
فتتحرك فيهم تلك المبادئ الضرورية المودعة في العقول» فتزن من خحلالها ما عليه من عقائد 
فاسدة وتقارها بدعوة الحق الي دعاهم إليها الإسلام فيصلون إلى المعرفة الصحيحة وإلى 
العقيدة السليمة» وصدق الله القائل: < فَأَقِمَ وَجَهَكَ لِلدِينِ حَيِيهًا فِطَرَت الله الى فَطَرَ 


صب مره کا ر ا ا دي خ ب ص د صو - م و2 ص ر 
ال عا ا تفيل لكلو اه وللت الو الولو ي ا الاس يمون 


رچ 4 وقال تعال: ‏ لَقَد أُرَسَلتا رسلا ليت وَأنَْلنا مََهُمُ الكعب وَالْمِبزات 
قوم الاس بالط 4 . 

ومن هنا يكون الشك في هذه المبادئ الضرورية في العقل» هو الشك في العقل ذاته 
وإذا سقط العقل فماذا بقي في الإنسان؟ ونحن نعلم أن أصحاب الشك المنهجي قد انتهوا - 
من حيث علموا أو لم يعلموا - إلى هذه المبادئ الضرورية» وبنوا عليها معارفهم دون 
ا ا و ا و و الانسانة ورور الله 
مباشرة» فهي ليست نتيجة تحربة ولا تعلم ولا حبرة» وإنغا هي منحة الله إلى عباده. 
الرد على المستشرقين في ادعانهم الموضوعية وكشف زيفهم : 

يدعي المستشرقون أنهم يلتزمون الموضوعية في بحوثهم: وأنهم يدخلون على البحث 
بعقول محردة من الحوى ومن العصبية ويقولون: نحن نشك في كل شيء حى في المسلمات 
الي درحت عليها الأمم وعفا عليها الزمن» ويصفون بحوثهم بالنزاهة والإنصافء وأفم لا 
يتأثرون .ععتقدات سابقة ولا مموروثات قديمة» وإِنما ينطلقون في بحوثهم بكامل الحيدة 


.)۲۳( سورة الفتح» الآية:‎ )١( 
.)٠١( سورة الروم الآية:‎ )۲( 
.)٠١( سورة الحديدء الآية:‎ )۳( 


)٤(‏ مصادر المعرفة» د. عبد الرحمن الزنيدي» ص۰۸۱ مرحع سابق. 


o۲ 





والإنصاف من أجل الوصول إلى الحق دون سواهء وأنهم يلتزمون في بحوثهم «الشك 
المنهجي) الذي هو طريق إلى اليقين. 

وفي الحقيقة: هذه دعوى منقوضة من زاويتين: 

الأولى: أن «الشك المنهجي» لا يصلح أن يطبق إلا في جانب الدراسات النظرية 
المكتسبة» أما المبادئ الفطرية والعقائد الصحيحة الثابتة» فهي خارج محال هذا المنهج, 
وتطبيقه عليها يعد إهدارًا له وإغراقًا في العمى والضلال7". 

الثانية: أن واقع الدراسات الاستشراقية يخالف تلك الدعوى العريضة الي يتغن ها 
المستشرقون» فجلها دراسات تحمل طابع التعصب والحقد على الإسلام» وتحرص على تشويه 
صورة الإسلام» وتبتعد عن المنهج العلمي في البحث والاستدلال» وكان هدفهم من 
استخدام المنهج الشكي محصورًا فقط في... تشكيك المسلمين في تراثهم وعقيدهم» وليس 
إنصاف الحق -- كما يقولون - وما أكثر الشواهد على ذلك في دراساهم» وانظر على سبيل 
لقال إل حو لدم فلك السشرقااشري: اليودئ ىق كتابية- (العقيدة ‏ والشتريعة في 
الإسلام) و(دراسات إسلامية) وجل ما جاء في الكتابين إنما هو تشويه متعمد وطعن مقصود 
في مصدري الإسلام (القرآن والسنة)» انظره وهو يقول: (إن القسم الأكبر من الحديث ليس 
إلا نتيجة للتطور الدينٍ والسياسي والاجتماعي في القرنين الأول والثاني» وليس صحيحا ما 
يقال: بأن الحديث كان هو وثيقة الإسلام في عهده الأول» عهد الطفولة» وإِنما هو أثر من 
آثار جهود المسلمين في عصر النضوج). هذا فوق طعنه في كبار الصحابة من الرواة أمثال 
أبي هريرة وكبار الرواة من التابعين أمثال الإمام الزهري» وقد تصدى للرد عليه علماء السنة 
وبينوا كيف أنه يعتمد على الروايات الضعيفة» ويقطع الكلام عن النقل ويغيره من أجل أن 
يصل إلى مقصوده في التشويه”» وموقفه من القرآن ينضح بالحقد والتعصب أكثر من 
السنة» وغالبًا ما يعتمد على كتب التاريخ والقصص ف نقده للسنة وللقرآن» وعلى «أقوال 


)١١‏ قضايا معاصرة في ضوء الإسلام, د. حلمي عبد المنعم صابر» ص 2١/7‏ مرجع سابق. 
(؟) انظر في ذلك كتاب (السنة ومكانتها في التشريع) للدكتور مصطفى السباعي - مبحث شبهات المستشرقين 
والرد عليهاء مكتبة وهبة» القاهرة» 25 15.8 ١ه‏ -9//8١م.‏ 


١67 





الفرق الضالة وعلى التدليس في الأخبار والتقاط الساقط من الأقوال وترك الصحيح؛ إفهم 

يتركون الأصول الثابتة ويبحثون عن الفروع» حيث يجدون فرصتهم في تحوير المسائل 0 
التناقضات الي تنبئ عن هويتهم الحاقدةء وانجال يطول بنا لو استعرضنا جهود المستشرقين 
في محال الدراسات الإسلامية من علوم اللغة» والفقه والأصولء والقرآن وعلومه» والسنة 
وعلومها ودوائر معارفهم تكشف مغازيهم في التحامل على الإسلام وتشويه صورته» ونحن 
NSE NEE‏ ومن A NE aga‏ 
يقرأ كتبهم - إلا النزر اليسير من المنصفين يجد فيه تشويه الحقائق والتدليس» والطعن من 
غير سند ولا دليل في ثوابت الإسلام وقواعده وليس صحيحًا ما يدعونه من أفهم يستخدمون 
المنهج الشكي من أجل الوصول إلى الحق فقد كذبواء وتفضحهم كتبهم ومؤلفاتهم الي 
تناو ها علماء الإسلام بالنقد وإنما هدفهم الحقيقي إنما هو تشويه الإسلام وزعزعة الثقة فيه 
بين أبنائه فضلاً عن تقديعه لبئ حلدقم مشومًا حي ينفروا منه ولا يفكروا في الدخول فيه 
E A E‏ اللا إلا رضي بواناك ور اوددر ماروالا كوول 


ولا قوة ة إلا با 


تقييم الشك المنهجي طريقًا لليقين: 

والشك المنهجي مع أنه يوصل لليقين» فإنه ليس المنهج الوحيد لهذا اليقين كما يقرر 
أصحابه. إنه يعقد الفطرة البشرية في تعاملها مع الحقائق» فبعد جحهد جهيد يعود الشخص 
ليعترف أن الإنسان مزود بداهة أنه بمكنه أن يعرف سواء استند إلى نور يقذفه الله في القلب 
أم إلى حدس داخخلي في فطرة الإنسان» فضلاً عن أنه يوقعنا في ورطة كبيرة في البحث عن 
هذا النور أو الحدس» نحن في غيئ عنهاء تلك هي هل مصدر هذا النور والحدس إنساني أم 
خارج قدرة الإنسان. وهل هو العقل ومن ثم نقع في الدور. أم حدس داخلي واستنباط؟ ولا 
يخرج حيئذ إما أن يكون عقلاً فتعود المسألة لدور المصادرة على المطلوب؟ أو هو أمر غير 
ذلك كله؟ وماذا عساه أن يكون؟ وما قيمة المنهج الذي يفتح باب التعقيد وباب المشاكل 


)١١‏ قضايا معاصرة في ضوء الإإسلام ظِ حلمي عبد المنعم صابر» ص٤۰۱۸ ۰۱۸١‏ دار عالم الكتب» الرياض» الطبعة 


الأولى» 5١51١1ه.‏ 





الكثيرة في سبيل حل مسألة واحدة؟ وعلى ذلك فهو منهج يعقد البسيط» ويزيد مشاكل 
الببحث» كما أنه ليس متوافقا مع فطرة عامة البشر إذ عامة الناس لا يمكنهم الدحول في هذا 
المعترك الفلسفي. كما أن بذل الجهد في سبيل إثبات الواضح تحصيل حاصل لا قيمة له 
ووضوح قيمة العلم والمعرفة عند الإنسان من شدة الوضوح بدرحة أنها مرتبطة بوحود 
الإنسان وأنه يؤمن بحا كما يؤمن بوجوده وبأنه ليس خالق نفسه. ولشدة وضوح إمكان 
المعرفة ذهب بعض المتكلمين كالرازي إلى القول بأنه لا تعريف للعلم“ لأن تعريف الواضح 
امتهان للعقول البشرية. وهذا التقييم للشك المنهجيء لا يمنعنا من القول بأن القرآن لا يمنع 
من المنهج الذي يزيد الإيمان ويرفع درحة اليقين» وذلك بتمحيص أدوات المعرفة بالشك 
فيها» ولعل ما فعله الغزالي - على إحسان الظن به - أنه كان يريد أن يجتاز هذه القنطرة 
من الإبمان إلى درجة اليقين ما يؤمن» ولعل هذا الاججاه يظهر بصورة أوضح في ما ذكره 
ااا وا E CS E‏ 
قال تعالى: $ وَإِذَ قَالَ ِتَرَهِمُ رَبِ أرنى كيف تُحى الْمَوْْ فَالَ أوَلَمَ نوين قَالَ بق 
mes‏ و وكيا لق لمر انق سوط E‏ وال لين 
نظر فما يعمل أن يكرت إها فيخيب الظن به أريحم أمر ادى إل ضماة الله وهداينة.. قال 
تعالى: « وكذللك رى هيم مَلَكُوتَآَلسَمَوَاتِ وَالأَرَضٍ وَليَكُونَ مِن آلمُوقنِينَ (2) فَلَما 
جر عليه الیل ا کر کا قال هذ ازن اال قال أ حِبٌ الأفليرت وچ.. 4. وم 
يكن طلب إبراهيم عليه السلام نابعا عن شك أبداء لأنه نبي يرعاه الله ولا بمكن أن يجعله 
يدحل الشك الذي يبدا بالإنكار والإلحاد. ولكنها مسألة اليقين كما قال سبحانه:ظ وَلِيَكُونَ 

مِنَ الْمُوقِيِينَ * وعبادد ار نيك e‏ إبراهيم في إحابته عن الدافع لسؤاله بصريح 
لعبارة « كال ل وکن لبطمین فى . 4 ومثل ذلك التأكيد وطلب اليقين حصل لسيدنا 
موسى عليه السلام حينما طلب رؤية الله ليزداد إعاًا ويقينًا قال تعالى: ط وَلَمّا جُاءَ مُوسّى 
لِمیقعتا ولم رب قال رَتِ أَرنَ أُنظر للك قَالَ آن تَرَنى وَلَدكنٍ أنظر إلى الْجَبَلٍ فَنِ 
)١(‏ نظرية لمعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راجح عبد الحميد الكردي» ص9 2١5‏ مرجع سابق. 


(۲) سورة البقرة» الآية: .)٠٠٠١(‏ 
(۳) سورة الأنعام» الآیات: (۷۰ = ۷۹). 


١ هه‎ 





پات 


َسْتَفَرَنَكَائَهُه فَسَوَْفَتَرَنى 4 إل الآ 
القرآن ومنهج التذكير: 

كما أن العلم ليس بعيدًا عن الإنسان حي يحتاج هذه الرحلة المعقدة من الشك. 
هو اكتشاف ذا لفطرة الإنسان. ومن هنا انفرد المنهج القرآن في تذكير الإنسان بالعودة 
إلى ذاته أو إلى شعوره كي يعلم ويعقل. ذلك (لأن التوحيه إلى آثار العقل وآياته هو الدليل 
القريب إلى حقيقته - الإنسان - إذا وجده الإنسان وعرف حقيقته» وميزه عن الجهل وفرق 
بين أحكامه الصائبة وخيالات النفس. وأحيراء إذا استيقظ العقل داحل الذات بالتذكرة به 
والتوحيه إليه» استطاع الإنسان أن يسكن إلى نفسه ويثق بفكره ويهتدي إلى السبيل إلى كل 
علم وإلى كل خير هذا هو المنهج الإسلامي الفريد. 

ويتلخص في ثلاث نقاط: 

١‏ - التذكرة بأن معرفة العقل بداية كل معرفة ومنطلق كل بحث. 

؟ - التذكرة بأن معرفة العقل لن تكون إلا بآثاره وآياته وذلك لمقارنة حاليَ وجوده 
وعدمه ببعضها. 

۳ - التذكرة بأن وحدان العقل هو الطريق إلى وحدان الحقيقة وتميزها عن الباطل. 

وهذا المنهج الذي يثير في الفطرة اوا وی ا که الحس» 
وتميز العلم عن الخيال وليكشف عن الواقع الخارحي فعلاً. 
الفرق بين منهج التثبت في القرآن وبين الشك المنهجي : 

والشك المنهجي ا لليقين الفلسفي كأساس لليقين ممحتويات الإيمان 
كما حصل للغزالي» إلا أن القرآن لم يحفل به. ذلك المنهج الذي اضطر فيه الغزالي إلى أن 
اتيك حرا رس بسو دا ارا لاا يكون جميع ما تعتقده في 
يقظتك بحس أو عقلء هو حق بالإضافة إلى حالتك الي أنت فيه(" وإن كنا نعلم أن 
)١(‏ سورة الأعراف» الآية: 579 .)١‏ 


؟) محمد تقي المدريئ: الفكر الإسلامي, دار الجيل» بيروت» 2١515‏ ص .7١‏ 
(۳) الغزالي: المنقذ من الضلال» ص 23١‏ مرجع سابق. 


١5 





لفت غل دلا المعرفة اليقينية الي لا يكفي فيها التثبت والتأكد -- كما يصوره د. 
سليمان دينار وإِنما لابد من مرحلة أسبق وهي البحث في أداة التثبت والتأكد - وهو بهذا 
يشخص لنا في دقة ووضوح مشككة المشاكل في الفلسفة» وينبهنا إلى الصحرة العاتية الي 
تحطمت عليها الرؤوس ولم تنحطم هيء إفا الأداة الي لا سبيل لنا سواها إلى العلم والمعرفة 
= العقل والحواس ح فلنكن متأكدين من حكمنا ما شاء الله لنا التأكيد» مثبتين من رأينا ما 
شاء الله لنا التثبت» فإن العبرة ليست في أن تتأكد ولا أن تتثبت» ولكن العبرة في أداة التثبت 
والتأكد... فعلى أي نحو صيغت عقولنا؟ هل صيغت على نحو تدرك الأشياء على ما هي 
عليه؟ أو على نحو تدركها على خلاف ما هي عليه؟ وسواء صبغت على هذا النحو أو ذاك 
فسوف تنقل لنا ما يرتسم فيها واضحًا بأمانة وإخلاص وف تأكيد وتثبت» ولكن الأمر ليس 
أمر تثبت وتأكدء ولكن أمر صياغة الأداة الي تتأكد وتثبت. وهكذا يظهر أن التثبت 
والتأكد ليس فيهما وحدهما عناء» ولكن المهم هو جوهر الأداة المثبتة المتأكدة. فمن لنا بأن 
عقلنا قد صيغ صياغة بحعله قادرًا على إدراك الشيء كما هو في ذاته وكذلك حواسنا؟ حي 
إذا أخبرنا في تأكد وتثبت حق لنا أن نقول: إننا نعلم حقائق ما أحبرنا به0©. 

أقول إن القرآن في عرضه ليقينية المعرفة تشغله هذه القضية وهي أن المطلوب من 
المعرفة هو التثبت والتأكد من أداة المعرفة قبل التفبت والتأكد نفسه؛ لأن الله سبحانه قد حلق 
هذا الإنسان» وزوده بالعقل والحواس وحعلهما أداتين للمعرفة يشعر هما الإنسان شعورًا 
ذاتيًا دون منهج شكي للتثبت والتأكدء من أنهما أداتان صالحتان أو مصوغتان صياغة 
تمكنهما من الاتصال بحقائق الأشياء ونقلها إلينا. لم يشغل القرآن نفسه بالعقل أكثر من أنه 
جعله مناط التكليف أو شرطًا من شروط الأهلية للخطاب الرباني المتعلق بالعبد» فإن زال 
العقل سقط التكليف» كما أنه جهة للتفكر والتذكر والتعقلء والقيام بدور في توجيه 
الإنسان إلى ربه» كما أشغل القرآن المؤمنين بالغاية الى حلقوا من أحلها بشرًا عارفين 
مفكرين وهي ثمرة هذا التكليف - أي العبادة - قال تعالى: 8 وَمَا حَلَّقت أن وَآلإنسسَ إِلَّ 
لِيَعَبُدُونَ (2) 74 وعبادة الله لا تكون بغير معرفته» والحقيقة: أن شبهة دخول مناهج 


. ٤٤ = ٤۲ص ابن سينا: الإشارات والتنبيهات» ج۲» الحقق»‎ )١( 


(؟) سورة الذاريات» الآية: (05). 





الشك إلى الفكر الإسلامي حي ولو كان منهجيًا كانت خطيرة على تفكير المسلمين 
ومنهجهم في محال المعرفة» ولعل الغزالي قد صاغ هذا المنهج متأثرًا بقراءته الفلسفية الكثيرة 
من اليونانية القديمة ومذاهب فلاسفة المسلمين» ذلك أن من يشك جرد الشك في أداة التقبت 
والتأكد» أي في الحس والعقل إنما هو مردود لقول الشكاك من أنه ينبغي تحاوز ما تأكدنا 
من معرفته إلى البحث عن صياقغة الأداة الموصلة للمعرفة إذ إن الأشياء ليست إلا كما تبدو 
لي كما أتثبت وأتأكد منها بعقلي وحواسيء ولكن ذلك لا يكفي حى يكون ثمة وثوق بأن 
هذه الأداة للمعرفة أداة سليمة صادقة» وكل ما حاء به الغزالي أنه أرحع هذا الوثوق إلى 
الدين نستمد منه ثقتنا بالعقل» وكان ما أحراه أن لا يدحل هذا المنهج أصلاً ويعترف من 
أول الطريق أن الله سبحانه وتعالى خلق الإنسان مزودًا ما بمكنه أن يعرف ويعلم ويسير على 
منهج في هذه الحياة. 
الشك المنهجي ليس الطريق الوحيد لليقين: 

إن اليقين لا يمكن أن يكون مصدره الوحيد هو الشك المنهجي» ذلك لأن الاعتقاد 
الجازم أو الإبمان الذي يطلبه القرآن لا يشترط هذا الطريق» كما يقبل الله تعالى إيمان 
الأشخاص عن طرق كثيرة بعضها عن طريق التعليم والتلقين» وأخحرى عن طريق إنارة 
الفطرة والوعي وليس جرد الانسياق مع التيار حي إن كان من يسوقه تيار الإبمان» فإن 
الحياة الإسلامية وممارسة الواحبات الدينية ق المجتمع المسلم تعطيه الوعي ,معتقداته» كل هذه 
الأصئاف من الإيمان مقبولة وتوصل إلى اليقين وفيها تنويع على فطر الناس الي تتنوع 
استجابتها وفقا لتنوع الأساليب. 

ولعل شبهة اشتراط النظر والاستدلال كطريق للإبمان الي من أجلها يقوم المنهج 
الشكي للتسليم بيقينية المقدمات اللازمة للبرهان» هو ما حعل متكلمينا يقعون في هذه 
المسألة في شرك الفلسفة وخديعتها إذا اشترط النظر في الإبمان وأنه لا يقبل إعان المقلد» وفي 
هذا حروج عن منهج البساطة القرآنية» الى تجعل الإيمان عامًا لجميع الناس» سواء من عرف 


طريق النظر والاستدلال» أم من آمن بغير هذا الطريق» وسواء من حقق اليقينية لأدواته 


المعرفية أم من لم يعرف شيعا عن هذا المنهج وقد كان رسول الله اة يقبل إعان من يشهد 
بأن لا إله إلا الله وأن محمدًا رسول الله دون أن يكلف (أحدًا) واحدًا منهم بالنظر 
والاستدلال ودون أن يعطيه درسًا في الشك المنهجي» لتعتدل صحته ويعود إلى التسليم 
بالبديهيات الواضحة المحميزة. 

وإذا كان الشك المنهجي قد رد على الشكاك والسوفسطائيين نقول إن هذا الشك 
كان رد فعل» وإثبات الحقائق في نظر القرآن يكون .منهج القرآن وليس بمناهج رد الفعل الي 
غالبا ما يحصل فيها التأثر بالخصمء وهذا ما تجنبه القرآن منهج الله العليم الخبير بالفطر وما 
يقومها وما يوقظها وينقذهاء قال تعالى « أَلَا يَعْلَم مَنَ حَلَقَ وَهُوَ آللّطِيف اخَبِيرٌ © 4> 
وقال تعالى: ( وآنه أخْرَجَكُم ين بطو أهیگم لا علوت هيا وَل َم لسع 

3 و 0 

ربانية الحل القرآن وخصائصه : 

لقد حل المنهج القرآني هذه المسألة دون أن يجعلها مشكلة» وكان حله لما فريدًا فهو 
أولاً: لم يجعل سد هذه الفجوة ا او بتر هه 
بينهما في إطار الوحود الطبيعي» أو في فصل الواقع بما فيه الإنسان -- وهو من الواقع - وإِنما 
اعترف بدور الإنسان في التعامل مع الواقع مسخرًا له هذا الواقع دون أن يكون هو 
المتصرف الوحيد فيه» فمع إعطاء الإنسان مهمة الاستخلاف في الأرض وعمارقا لم يجعله 
إِهَا لها تتمركز حول ذاته وإنما يعمرها ويتعامل مع عناصر الوجود فيها عابدًا لله رب 
العالمين» ودوره أنه خير المخلوقات الذي يعي دوره ويؤديه. فلص هذا الإنسان من عبوديته 
لذاته من عقدة التم ركز حول الذات» كما أنه اعترف بالوحود الواقعي وحرر الإنسان قي 
الوقت نفسه من أن يكون عبدًا للكون ومظاهره فالإنسان وهو يقوم بدوره ويتعامل مع 
)١(‏ نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راحح عبد الحميد الكردي» ص٤٦١‏ - ٠٦١‏ - الرياض - مكتبة 

المؤيد» الطبعة الأولى» ٤١١‏ ١ه‏ 
(۲) سورة الملك الآية: .)١٤(‏ 
(۳) سورة النحل» الآية: (۷۸). 


الأ بص والافدة 





الواقع» والواقع والإنسان كلاهما مردود وراجع إلى الله سبحانه وتعالى - وهنا يمكن أن 
نقول إن القرآن لا يفيه حقه أن يقال فيه إنه (مثاللي واقعي) بل أحسن مصطلح تطلقه عليه 
أنه (رباي)» فالإنسان يتعامل مع الواقع تعاملاً معرفيًا هو فيه سيد الكون ولكن باستحلاف 
الله له فيه» يقبل ما يقبل ويرفض ما يرفض .مفهوم العبادة الشاملة لله تعالى - كما أن 
الإنسان يتصل بمذا الواقع بالعقل المسخر له» وبالنسبة لباقي موضوعات المعرفة ال ليست في 
دائرة العقل والحواس يتصل بما مصدر خارحي وهو عن طريق الوحي عن الله الذي خلقه 
وعن طريق المعرفة النبوية. والحس والعقل معًا محكومان في أداء دورهما العبادي في المعرفة 
بالمصدر الموثوق اليقيي والرباني وهو الوحي7© قال تعالى: ١‏ المَص وي كسب أنرل إلَيّكَ 
فلا يكن فى صَدَرِكَ حَرَجٌ نه ِدر ب وَذِكرَى للمُؤبيوت 14". 

ومن ثم: کا ل القران للك وو حدر شاملا وکا رار ای كات 
aA A AEE‏ لأن الواقع والإنسان خلوق لله عز وحل» 
والرابطة المعرفية بين الإنسان وموضوع معرفته قدرها الله عز وجل ما في طاقة هذا الإنسان» 
AANA,‏ 


)١(‏ نظرية المعرفة بين القرآن والفلسفة» د. راجح عبد الحميد الكردي» ص۷٦٠‏ - ٠٦۸‏ - الرياض - مكتبة 
المؤيد » ٤١١‏ ١ه‏ 


(۲) سورة الأعراف» الآيتان: »١(‏ ۲). 





الفصل الثاني 
المنهج الألسني 
المبجث الأول 
المنهح الألسني عند الانجاه العقلي الغربي 
المطلب الأول: التعريف باللسانيات وتاريخها 


تمهيد: إن الكتابة الألسنية باللغة العربية تعاني مشكلتين حادتين هما: 

أولاً: كثرة ما تقذفه المطابع كل عام من كتابات باللغة العربية» وما يصاحبها من 
إدخال مصطلحات جديدة كل يوم دون أن تتوافر هما شروط المصطلح, ثما حلق بحالات 
كثيرة للتعارض والتصادم بين هذه المصطلحات ومستخدميها بعضهم مع بعض. 

ثانيًا: تشابك الفترة الزمنية للدراسات القديمة والحديثة وامتدادها عبر مئات السنين» ثما 
أدى إلى اشتداد الصراع بين أنصار المصطلح القديم والمصطلح الحديد واحتلاط المفاهيم؛ 
ونشوء نوع من الاحتكاك بين من يسمون بالتراثيين» ومن يسمون بالتجديديين. 

فمصطلحات الألسنية تعاني مشكلة التوحيد» وإذا كان العلميون يشكون من اتخاذ لغة 
غير العربية أداة للتعبير» فإن الألسنيين يشكون من استخدام لغة عربية لم ترق في تعبيراتها 
المتخصصة إلى مستوى «المصطلح). ولولا أن كثيرين ممن يقدمون المفاهيم الأحنبية في لفظ 
عربي يقرنون المصطلح العربي بنظيره الأوروبي لغمض فهم المصطلح العربي على الكثيرين» 
ولكان هذا المصطلح عامل تفريق لا تجميء”"). 


)١(‏ انظر: بحلة عالم الفكر بعنوان (الألسنية) المحلد العشرونء العدد الثالث» أكتوبر/ نوفمبر/ ديسمبر 9/85١م»‏ صه» 
د.أحمد مختار عمر» الأستاذ بكلية الآداب - قسم اللغة العربية. 


١1١ 





تعريف اللسانيات: 

اللسانيات (ع15]1011ناعه1]): هي العلم الذي يدرس اللغة الإنسانية دراسة علمية تقوم 
على الوصف ومعاينة الوقائع بعيدًا عن النزعة التعليمية والأحكام المعيارية. وكلمة «علم) 
الواردة في هذا التعريف لما ضرورة قصوى لتميز هذه الدراسة عن غيرهاء لأن أول ما يطلب 
في الدراسة العلمية هو اتباع طريقة منهجية والانطلاق من أسس موضوعية يمكن التحقق 
ا 

والعلم (#c«عءS؟)‏ بحث موضوعه دراسة طائفة معينة من الظواهر لبيان حقيقتها 
زعا عدف E‏ 2 

وتختلف اللسانيات عن علوم اللغة عند الغربيين قبل القرن التاسع عشر في الكثير من 
المخصائص» ويرى جون ليونز (199005 .[1) أهم هذه الخصائص هي: 

١‏ ح اللسانيات تتصف بالاستقلال» وهذا مظهر من مظاهر علميتهاء على حين أن 
النحو (انةدصصهإت) التقليدي كان يتصل بالفلسفة والمنطق» بل كان خاضعًا لمما في بعض 
الأحيان“. 

ق اللسانيات باللغة المنطوقة قبل المكتوبة» على حين أن علوم اللغة التقليدية 
فعلت العكس. 

۳ - تعن اللسانيات باللهجات ولا تفضل الفصحى على غيرهاء على النحو الذي 
كان سائدًا من قبل. فاللهجات على اختلافها وتعددها لا تقل أهمية عن سواها من 
مستويات الاستخدام اللغوي. 

>٤‏ - تسعى اللسانيات إلى بناء نظرية لسانية لما صفة العموم» إذ يبمكن على أساسها 
دراسة هيع اللغات الإنسانية ووصفها. 


)١(‏ انظر: مصطلح (11281115]10116) في معجم اللسانيات. 
0( انظر: علي عبد الواحد واقي» علم اللغة» ص٤‏ ۲. 
(١‏ انظر: د. أحمد قدوّر» مبادئ اللسانيات» ص »١ ١‏ دار الفكر - دمشق» 5١9/5‏ ١ه‏ - 1995١م.‏ 


1۲ 





ه - لا تقيم اللسانيات وزئًا للفروق بين اللغات البدائية واللغات المتحضرة؛ لأنها 
جميعًا جديرة بالدرس دونما تمييز أو انحياز مسبق. 

5 - تدرس اللسانيات اللغة ككل وعلى صعيد واحد» ضمن تسلسل متدرج من 
a‏ مور )توافت امرواش 

ويرى فرديناند دوسوسير (065811551016 .17) (ت9317١م)‏ أن اللسانيات تقوم بثلاث 
مهمات هي: 

أ - تقديم الوصف والتاريخ مجموع اللغات» وهذا يعي سرد تاريخ الأسر اللغوية 
وإعادة بناء اللغات الأم في كل منها ما أمكنها ذلك. 

ب - البحث عن القوى الموجودة في اللغات كافة وبطريقة شولية متواصلة» ثم 
استخلاص القوانين العامة الى يمكن أن ترد إليها كل ظواهر التاريخ الخاصة. 

E ا‎ 

والخلاصة أن أهم ما جعل اللسانيات في القرن التاسع عشر علمًا حديثا هو إخضاع 
الظواهر اللغوية ناهج البحث العلمي» خلافًا لما كان عليه الحال من قبل إذ كانت علوم 
اللغة في أوروبه تتصف بالذاتية والتحمين والتأمل العقلي البعيد عن الموضوعية” . 
حول مصطلح الألسنية : 

راحت في الأعوام الأخيرة مصطلحات ثلاثة تنافست للظفر بحق الإطلاق على حقل 
الدراسات اللغوية الحديثة وهى: 

(علم اللغة)» و«اللسانيات»)» و«(الألسنية»» يقول: د. أحمد مختار عمر: قد اخترت 
مصطلح «الألسنية» لنطلقه على هذا العدد الخاص من (عالم الفكر) رغم أنه ليس أكثر 


)١(‏ انظر: ليونزء نظرية تشومسكي اللغوية» ص59 وما يليها. 
)١١‏ انظر: سوسير» محاضرات في الألسنية العامة» ترجمة يوسف غازي وبجيد النصرء دار النعمان للثقافة» جنونيه - 
لبنان» 2.39/5 ط۱» ص۱۷ . 


(۳) انظر: د. أحمد قدور» مبادئ اللسانیات» ص۱۳ دار الفکر = دمشق»› 415/58 ١ه‏ - 1999م. 
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الألفاظ الثلائة شيوعً”!؟ لحملة أسباب منها: 

أولةً: أن مصطلح علم اللغة قد مَرَّ عراحل كثيرة» وتقلبت عليه مناهج متعددة قليمة 
وحديثة» فصار في حاجة إلى وصف توضيحي لتحديد بحاله أو منهجه: كأن يقال: علم اللغة 
الحديث» علم اللغة العام... 


كذلك يختلط مصلح (علم اللغة) كثيرًا وبخاصة في مجال الاصطلاح الجامعي .عصطلح 
آخر هو (فقه اللغة» مع الفارق الكبير بينهما. 

ثانيًا: أن مصطلح (علم اللغة) يلتبس في ذهن الكثيرين بتعليم اللغة» وأن مصطلح 
(اللغوي) يلتبس في ذهن الكثيرين بتعليم المفهوم العام للفظ» وهو الشخص الذي يتقن عدة 
لغات أحنبية. وقد حدث هذا الالتباس حت بالنسبة لمقابلة الإنحليزي ]ؤداع م11 الذي يفهمه 
الكثيرون على أنه من يتقن عدة لغات؛ وهذا ظهر المصلح الحديد 50180 ذناعه1.1 ليكون 
خاصًا بعلم اللغة» وإن لم يكتب هذا المصطلح الرواج بعد. 

ثالعًا: أن كلمة (لغة) لم تكن تستخدم في الاستعمال القدم بمعناها المعروف الآنء وإنما 
كانت تستخدم بمعين اللهحة. ول ترد كلمة لغة في القرآن الكريم إطلاقاء وإنما وردت كلمة 
«لسان» (وجمعها ألسنة) للدلالة على جملة معان منها: 

.00 » ألم نعل لَه عَيكين (2 وَلِسَانًا وَشَفَتيري هم‎ ١ آلة الكلام:‎ - ١ 

١‏ - اللغة: .معيئى رصيد الكلمات والقواعد الذي تملكه الجماعات اللغوية 8« وَمَآ 
اسلا ِن رَسُولٍ ا بِلِسَانِ قَوَِف 4 7". 


a a‏ ا 
۳ - الكلام: .معن الاستعمال الفردي للغة: « لع الذين ڪفروا مِنْ بف 


)١(‏ ما زال مصطلح علم اللغة هو أكثر الألفاظ الثلاثة شيوعا رغم خحاولات الترويج لأحد الصلحين الآحرين» 
وشل عا نة ر ن نا ر كا ر مط ها ن الم اه امون الاق رر حا الاد كانت 
النتيجة كالآن (علم اللغة ١5‏ عنوانًاء ألسنية ٠١‏ عناوين» لسانیات ه عناوین)» اجلد ۲۰ العدد ۰۳۳ ٩۱۹۸م»‏ 
ص » جحلة عالم الفكر. 

(۲) سورة البلده الآيتان: (۸» .)٩‏ 


(۳) سورة إبراهيم» الآية: .)٤(‏ 





سر رَتعِيلَ عَلَىْ لِسَان ذَاوْددَ وَعِيِسَى آَبْن م r‏ 
ذخ الأسلوات: معن الخاصة الفردية للمتكلم: ‏ وأخى هزور هو أفصَح مى 
ا و ۲ 
لِسَانا فأَرَسِله مَعىَ رذءًا يُصَدِّقََ e‏ 
ومعنى هذا: أن كلمة لسان أكثر همولية واستيعابًا من كلمة (لغة). 
رابعا: أن كلمة (لسان) تعد من المعجم الأساسي المشترك في اللغات السامية. وقد 
ترددت في فهرست ابن الندتم ععن لغة في مثل قوله: اللسان العربي» اللسان السرياني» 
العاف ا حفن أن 0 
خامسًا: أن إطلاق اسم على الدراسات اللغوية مشتمل على كلمة (لسان) إطلاق 
قديم» عكس ما يتوهمه الكثيرون. فقد أطلق الفارابي في «إحصاء العلوم» على العلوم اللغوية 
اسم «علوم اللسان». وأطلق أبو حيان النحوي على ان اللغة مصطلح «علوم اللسان 
العربي) وتابعه ابن خلدون في هذا فعقد في ر ا بعنوان «قي علوم اللسان العريي). 
وحن في العصر الحديث كان استخدام «علم اللسان) و«الألسنية») أسبق في الوجود من 
مصطلح «علم اللغة). 
وقد نشر الأب مرمرجي الدومينبكي عدة أبحاث حملت اسم «الألسنية» نشر أولها في 
مدينة القدس عام ۱۹۳۷م باسم «المعجمية العربية في ضوء الثنائية والألسنية السامية). 
وترحم الدكتور محمد مندور بحثا لأنطوان ماييه تحت اسم «علم اللسان» ونشر ذلك عام 
57م كفصل في كتاب بعنوان «منهج البحث في اللغة والأدب». 
لأر اة اى لااتات و اق 


.)۷۸( سورة المائدةء الآية:‎ )١( 

(۲) سورة القصص, الآية: .)١١(‏ 

0( علم اللغة العربية» لحجازي» ص ”١١‏ وما بعدها. 

(5) انظر: بحلة عالم الفكر, عدد الألسنية » المحلد العشرونء العدد الثالث» ص22 مرجع سابق. 

(5) مجلة عالم الفكر, عدد الألسنية » المحلد العشرون, العدد الثالث» مقال للدكتور أحمد مختار عمرء ص" ا 8» 
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ويفضل د. أحمد مختار عمر مصطلح (الألسنية) على اللسانيات لحملة اعتبارات أهمها: 


أزلا أن«علم اللقه النديت لذ قعص ية مه رقا يدرس آل له ول أي 
مستو ی داحل اللغة الواحدة. فمععئ الجمعية ملحوظ 2 وظيفة هذا العلم» ولذا يناسبه لفظ 
الجمع (آلسن)؛ لا المفرد (لسان). 


ثانيًا: أنه لم يعد هناك حرج في النسب إلى جمع التكسير على لفظه بعد أن أقر بجمع 
اللغة العربية بالقاهرة ذلك» وبخاصة حين يكون الجمع اسمًا لعلم من العلوم. وقديكًا نسب إلى 
علم الأصولء فقيل (أصولي) وإلى الأخبار فقيل (أحباري). 

افا أف القصرك؟ :فق لفن لني اشير فو ارك ن لظ اقات فن 
نأحذ الصفة من الأول نقول: دراسات ألسنية» حين نتحدث عن المشتغل بهذا العلم نقول: 
ألسيئ» بإبقاء الجمع على حاله» ولكن إذا أردنا أن نأحذ الوصف من (اللسانيات) فلا نقول 
وليس من المستساغ أن نقول (دراسات لسانياتية)» ولا (لسانياق)» ولذا يرد الجمع إلى 
مفرده عادة فيقال (لسانية)» (لساني). 


رابعًا: أن اللبس الذي عند استخدام المصطلح (لغوي) وعدم القطع ما إذا كان نسبة 
إلى (اللغة) أو (علم اللغة) لذا فقلنا استخدام مصطلح (ألسنيق . 
تاريخ اللسانيات : 

ترحع بداية اللسانيات بوصفها علمًا حديثا إلى القرن التاسع عشرء لأنه شهد ثلاثة 
منعطفات كبرى في مسيرة هذا العلم» هي اكتشاف اللغة السنسكريتية فقد تم بصورة جلية 
على يد وليام جونز (987.10268) (ت4 ١79‏ عام 9/5١م)‏ وكان قاضيًا في كالكتا - حين 
أعلن أمام الجمعية الآسيوية في البنغال عن أهمية هذه اللغة للبحوث اللغوية الأوروبية. يقول 
حونز: إن اللغة السنسكريتية مهما كان قدمها بنية رائعة أكمل من الإغريقية وأغئ 
من اللاتينية» وهي تنم عن ثقافة أرقى من ثقافة هاتين اللغتين. لكنّها مع ذلك تصل يما 


)١(‏ جحلة عالم الفكر» ص25 مرجع سابق. 





بصلة وثيقة من القرابة سواء من ناحية جذور الأفعال أم من ناحية الصيغ النحوية حى لا 
يمكننا أن نعزو هذه القرابة إلى جرد الصدفة. ولا يسع أي لغوي بعد تفحصه هذه اللغات 
الثلاث إلا أن يعترف بأها تتفر ع من أصل مشترك ول لمر 

وعيئ شليجل (1٥ع٥1ط؟‏ .۴) في كتابه (حول لغة المنود وحكمتهم) 10م بشرح 
هذه النظرية الي طرحها جونز. وي الحقبة الي ظهر فيها جونز أصدر الأب بارتلمي 06 .5) 
(لإمطءاعطمة© - وكان مبشرًا في المند - كتابًا بعنوان (قواعد السنسكريتية)» وآحر بعنوان 
(في قدم اللغات الفارسية والسنسكريتية والحرمانية والتجانس بينها) 0 ثم صدرت في 
إنكلترا مجموعة من الكتب الي تعال السسسكريتية» لكنّ باريس غدت- مركز الدراسات 
المتصلة بالسنسكريتية واستقطبت لذلك الكثير من الباحثين من ألمانيا وإنكلترا. 

والجديد في هذا الموضوع خا هو استخدام اللغة السنكريتية أساسًا للمقارنة ضمن 
اللغانة» اهيناية الأوروية: -وافكذا صنار :هذا الاكتشاف هادة لتطيق اشلويه الما و 


وأسلوب المقارنة لم يكن من ابتداع اللغويين» إذ شاع قبل ظهور كتاب بوب 
(مم80) 817 ام عام 815١م‏ المعروف ب في نظام تصريف اللغة السنسكريتية ومقارنته 
بالأنظمة الصرفية المعروفة في اللغات اليونانية واللاتينية والفارسية والحرمانية»). وأبرز محال 
عرفه هذا الأسلوب هو علم التشريح وعلم الحياة. ولم يكن تأثر اللغويين عندئذ بالأسلوب 
المقارن في العلوم الطبيعية أمرًا عارضاء إنما كان مقصودًا منذ البداية. فشليجل الذي دعا إلى 
ضرورة إيجاد القواعد المقارنة صرَّح بأن ذلك سيتم بالوسيلة نفسها الي توسّل بما علم 
التشريح في إلقائه ضوءًا ساطعًا على الحلقات الأولى من الكائنات. ولذلك يلاحظ تأثر 
أصحاب المقارنات اللغوية بالمفردات والمصطلحات الشائعة في البحوث الطبيعية تأثرًا كبيرًا. 
وهكذا شاعت في بجحال اللغة ألفاظ لم تكن تستساغ من قبل نحو (الجهاز العضوي) 


)١(‏ مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأتها حى القرن العشرين؛ ترجمة بدر الدين القاسم» وزارة التعليم العالي» ط. 
جامعة حلب» ١/9١م»‏ ص5؟١.‏ 

(۲) انظر: مونان» المرجحع السابق» ص517١.‏ 

(۳) انظر: د. امد عمد قدور» مبادئ اللسانیات» ص۰۱۳ ٤‏ ۱»› دار الفکر = دمشق» ط۲»› ٤١۱۹‏ ١ه.‏ 
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و(الرشيم)» و(الجذور)» و(النسيج الحي)» و(حياة) الألفاظ وغيرها. 

وأشيز. م٠‏ طبق ٠:‏ الأسلوي المقارة: "3" الدواسيات”» اللغوية “ىق تلك الفترة جج 
(ت۱۸۲۹م) الذي درس الحضارة المندية وأسهم في تصنيف اللغات» ونبه على صلات 
التشابه الكثيرة الي تربط اللغات الأوروبية والهندية والآرية بعضها ببعض. كذلك راسك 
)R. R2)‏ (ت۱۸۳۲م) و کان رادا من رواد القواعد المقارنة» مع أن أبحائه نشرت بعد 
كتاب بوب الذي أشرنا إليه في الفقرة السابقة. 


ويرى بعض مؤرخي اللغة أن راسك لا يمكن أن يُسمىّ مؤسسمًا للقواعد المقارنة» لأنه 
كتب باللغة الذاماركية ولأنه م يطلع على السنسكريتية مباشرة» Ao‏ م تتح 
له بذل جميع طاقاته» مع أنه كان أقرب من بوب إلى الطريقة العلمية وأدق منه. ومن 
رواد هذا الأسلوب أيضًا غرم (إ ”1إ .1 .[) (ت۳٦۱۸م)‏ صاحب كتاب (ق القواعد 
الألانية) وهو يعد من مؤسسي الأسلوب التاريخي أيضًا. 
أما بوب فهو مؤسس القواعد المقارنة الذي لا ينازع. لقد ظل بوب يبحث في محال 
المقارنة نصف قرن من الزمن بعد أن درس مجموعة من اللغات كالفارسية والعربية والعبرية 
والسنسكريتية وعددًا آخر من اللغات الأوروبية. «وكان الحدف الأساسي من القواعد 
المقارنة إثبات القرابة بين اللغات وهي لا تسعى إلى تتبّع تاريخها حطوة خطوة» بل تعتمد 
يقة الموازنة الدقيقة الصارمة» وتنتهي من عملها أو تستنفد طاقتها إذا أثبتت أن التشابه بين 
أشكال لغتين لا يمكن أن يكون من قبيل المصادفة» وبالتالي لابد أن تكون اللغتان قريبتين من 
الناحية التوليدية. إما أن تكون إحداهما منحدرة من الأخحرى وإما أن تنحدرا معًا من أصل 
مشترك)27©. ولابدٌ من الإشارة هنا إلى بعض اللغويين الذين ينتمون إلى مدرسة بوب» ولا 
سيّما ماكس مولر (1/]011165 .24)» وجورج كورتيوس (1011105© .0)» وأوغست شليشير 
)A. Schlaiche)‏ فقد قدّم هؤلاء > كل بحسب طريقته حيرا للدراسات المقارنة. 


)١(‏ انظر: مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأتها حن القرن العشرين» ص٤٦١» .١5‏ مرجع سابق. 
(۲) مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأها حن القرن العشرين» ص”4177 مرجع سابق. 
(۳) انظر: مونان» ص۱۸۹ . 


)٤(‏ انظر: سوسير» حاضرات في الألسنية» ص ۳٠ء‏ مرحع سابق. 
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ثم ظهر نتيجة تطور الأسلوب المقارن الذي اعتمد في طرقه العلمية على رصد التطوّر 
التاريخي اسلو حديد الم يعد يهتم بإثبات القرابة بين اللغات» بل يهتم بمعرفة جميع 
التطورات اللفظية في لغة ما من خلال مجموع تاريخها. لكن التفريق بين الأسلوبين: المقارن 
والتاريخي لم ينضح إلا بعد عام 7٠1١م‏ تقريّاء مع بقاء تداحل بين الأسلوبيين. لقد اهتم 
غريم وديبز (1(162) وشليشر بوضع القواعد التاريخية» كما اهتمت مدرسة النحويين امحدثين 
(11601نةمتصطةءع -مع81) هذا الأسلوب متأثرة بنفوذ علم التاريخ الذي كان يعد العلم الرائد 
في فكر القرن التاسع عشر7©. 

لكن أسلوبًا حديدًا ما لبث أن اتضحت معالمه أواحر القرن التاسع عشر وأوائل القرن 
العشرين هو الأسلوب الوصفي الذي دعا إليه بداية أنطون ماري (رة .۸) ت٤‏ ۹۱٠م‏ 
ثم فرديناند دوسوسير. وقوام هذا الأسلوب المنهجي هو دراسة الظواهر اللغوية في فترة زمنية 
محددة وبالوصف العلمي البعيد عن الأحكام المسبقة أو معايير الخطأ والصواب. لقد صار 
هذا الأسلوب سائدًا لدى أكثر الدارسين اللغويين في كل أنحاء العالم منذ أن اكتشفت القيمة 
ال ل لا 


)١(‏ انظر: سوسير» دروس ي الألسنة العامة ث رجمو صالح القرمادي وآخحرون» الدار العربيية» تونس» ام 
صه ١ومونان»‏ ص۰۱۸۷ 45١5‏ 2511 مرجع سابق. يوسف غازي» مدخل إلى الألسنية» ص 5ه > »٦۲‏ 
وحول مدرسة النحويين المحدثين. انظر: مونان: ص۰۲۰۹ cTIA‏ مرجع سابق. 


(۲) انظر: د. أحمد محمد قدور (مبادئ اللسانيات)» صه »١5 2١‏ دار الفكر - دمشق» 51١9/5‏ 1اه. 
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المطلب الثاني : مناهج اللسانيات وقطاعاتها : 
تتيح اللسانيات للدارسين إمكانات منهجية متعددة لتناول الظواهر اللغوية وتصنيفها 
واستخلاص سماتها. فقد استقر الأمر مؤخخرًا على أن المناهج اللسانية الي يمكن سلوكها هي 
بحسب تاريخ ظهورها: 
١‏ -المنهج المقارن. ؟ - المنهج التاريخي. 
۳ - المنهج الوصفي. 4 - المنهج التقابلي. 
فالمنهج المقارن: يختص بدراسة العلاقات التاريخية بين لغتين أو أكثر ضمن أسرة لغوية 
واحدة. ومن المعروف أن اللغويين في القرن التاسع عشر توصلوا إلى تقسيم اللغات إلى 
مجموعات أو أسر معينة يضم كل منها فروعا متعددة. وأهم هذه المجحموعات الكبرى هي 
المجموعة الحندية الأوروبية والمجموعة السامية الحامية. أما ما دعي با مجموعة الطورانية فليس 
قائمًا على صلات القرابة بل هو جمع للغات لا تنضوي تحت أحد المجموعتين السابقتين» ولا 
O OG E E OG CAT‏ 
أما الجموعة اهندية الأوروبية: فتضم عددًا كبيرًا من اللغات الممتدة في المند إلى 
أوروبا. ومذه الجموعة فروع متعددة كالفرع المندي والفرع الإيراني والفرع السلايي 
والفرع الحرماني والفرع الروماني". 
كذلك تضم المجموعة السامية الحامية فروعًا متعددة كالفرع الأكادي والفرع الكنعاني 
والفرع الأرامي والفرع العربي الحنوبي والفرع الحبشي والفرع المصري القديم والفرع 
البربري والفرع الكوشي ٠‏ وقد أدى تطور الدرس المقارن في المجموعتين السابقتين 
وفروعهما الكثيرة إلى نشوء ما عرف بعلم اللغة المقارن الذي تاز بقواعد معينة وطرق 
خاصة. كما أدى التخصص في مقارنة فرع من فروع إحدى هاتين المجموعتين إلى نشوء 
)١(‏ عمد معظم الدارسين في هذا القرن إلى جعل ما ينضوي تحت تسمية (اللغات الطورانية) في فصائل صغرى يربط 
بين أفراد كل منها ما يمكن أن يلاحظ في صلات تشابه: انظر: علي عبد الواحد وافي - علم اللغةء ص٠٠٠.‏ 


(۲) انظر: المرجع السابق» ص۹۷١‏ حجب CTA‏ ومحمود فهمي حجازي: مدخل إلى علم اللغة» ص۹۸٩ .١5١1-‏ 
(۳) انظر: علي عبد الواحد وافي - علم اللغة» ص٠١٠۲‏ - ٠٠٠١‏ وحجازي: المذهل» ص٦۸‏ - ۹۷. 
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علم خاص به كعلم اللغات الجرمانية المقارن وعلم اللغات الرومانية المقارن وعلم اللغات 
السلافية المقارن7. 

وهكذا يتبين أن دراسة العلاقات التاريخية قي أي محال كالأصوات والصرف والنحو 
والمعجم بين لغة وأحرى ضمن أسرة لغوية واحدة أو فرع معين من فروعها هي الي شكلت 
بعد تكاثر البحوث ووضوح الأسس ما عرف بعلم اللغة المقارن (Linguisrtique/‏ 
Comparee).‏ 

ويختص المنهج التاريخي بدراسة التطور اللغوي عبر الزمن من خلال الوقوف على 
التطور الاجتماعي والثقاقي والعلمي وكل المعطيات المؤثرة في اللغة. فالبحوث الي ترصد 
توزع اللغة وانتشارها وتحولها إلى مهجات» أو الي تقف على تحول اللغة الرسمية (أو 
الفصحى) إلى لغة عالمية نتيجة الحروب والتوسع السياسي» أو الي تبين كيفية تحول اللهجة 
إلى لغة عامة مشتركة» تنضوي جميعها تحت ما دعي بعلم اللغة التاريخي. 

كذلك تنضوي الدراسات القطاعية المتخصصة تحت هذا العلم. كدراسة تطور 
الأصوات في اللغة المعينة عبر الزمن» أو دراسة تطور بناء أو صيغة صرفية من عصر إلى 
عصرء أو دراسة تطور معاني الكلمات من أقدم النصوص إلى أحدثها (أو إلى أي عصر 
يحدده الباحث). فالمنهج التاريخي إذا هو وسيلة لتأريخ اللغة وظواهرها ورصد حياتها من 
عصر إلى آخر. وبيان مسار ما يطرأ عليها من تطور. وقد أطلق على الدراسات الى نحت 
هذا المنحى بوسائل علمية خاصة مصطلح علم اللغة التار ۈي .(Linguistique historique)‏ 

أما المنهج الوصفي فيتناول بالدرس العلمي كل الظواهر اللغوية بعد تحديد جاها 
وزمنها وبيئتها. فلابد هنا من تحديد المحال كأن يكون لغة فصحى أو لهجة أو مستوى معيئًا 
(ناو1[1) من مستويات الاستعمال كمستوى الشعر أو مستوى الإعلام أو الصحافة» 
eo‏ المنهج الوصفي يفترض أن هناك (سكوئًا) ضمن مرحلة زمنية محددة 
فيدرس الظواهر اللغوية في المرحلة الزمنية المقصورة من غير التفات إلى ارتباطها بغيرها عبر 


() انظر: حجازي: علم اللغة العربية» ص31 اا مرجع سابق. 
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الزمن. كذلك يحدد المنهج الوصفي البيئة الي تنتمي إليها الظواهر المدروسة0©. 

وهدفه من ذلك كله أن يكون البحث محددًا وخاصًا بقطاع من اللغة حّ تكون 
النتائج صحيحة ودقيقة قدر الإمكان. والمنهج الوصفي ينبذ أي موقف معياري ينطلق من 
الخطأ والصواب» لأنه يفرق بين ما هو علمي وما هو تعليمي. فالدرس العلمي يتوسل 
با منهج الوصفي أساسًا» على حين أن الدرس التعليمي هو الذي يحتكم دومًا إلى قواعد الخطأ 
والصواب. 

ونحن نعلم أن اللسانيات جردت الدرس اللغوي من المنطق والمعيار والنزعة التعليمية 
وسعت إلى دراسة اللغة لذاتها من غير التفات إلى ما كان يفرض عليها من مناهج أو يقودها 
إلى غايات أحرى بعيدة عنها. إن دراسة أي ظاهرة من الظواهر اللغوية ضمن الحدود ال 
رأيناها تعد دراسة وصفية. بن ذلك قدلا دراسة نظام الجملة في الصحافة الأدبية في مصر 
خلال عقد الأربعينات» ودراسة الأبنية الصرفية في ديوان شاعر محدث كعمر أبي ريشة, 
ودراسة الدلالة في محال معيّن كالألفاظ العسكرية أو المصطلحات الحربية لجيش عربي 
حديث في قطر عربي» ودراسة الكلمات الدحيلة في علم محدد من العلوم الطبيعية الحديثة؛ 
ودراسة عدد من الأصوات في القراءة القرآنية على لسان قارئ معين من القراء المحدثين, 
ودراسة الكلمات الحضارية في الشعر الجاهلي» ودراسة صيغ الجمع في ديوان المتببي. فكل 
دراسة تنشأ على هذا النحو تدعحل في اختصاص علم اللغة الوصفي 5,1006وعناعمانآ) 
(عكنام3وعء0 ويتناول المنهج التقابلي )€ontirastive(‏ - وهو أحدث المناهج اللسانية - 
لغتين أو لمحجتين أو مستويين من الكلام بالدرس العلمي؛ للوصول إلى الفروق الموضوعية بين 
الطرفين اللذين تبئ عليهما الدراسة. وقد نشأ هذا المنهج أصلاً من محاولة التغلب على 
صعوبة تعليم اللغات لغير أبنائهاء ولذلك لا يشترط فيه أن يكون خاصًا بدراسة اللغات الي 
تنتمي إلى أسرة لغوية واحدة. فالدراسة الي تقابل بين حصائص الحملة الإنكليزية من جهة 
والعربية من حهة أخرى تعد دراسة تقابلية» وقس على ذلك الدراسات الأحرى اليّ تقابل 
بين لغتين أو مجتين في أي ظاهرة أو قطاع من قطاعات الدرس اللغوي» ولاشك في أن 


.ه١‎ ٤١۹ دار الفکر = دمشق» ط۲»‎ »۲٤ - 7١ص انظر: د. أحمد محمد قدور - مبادئ اللسانيات»‎ )١( 
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الدرس التقابلي يفيد من نتائج الدرس الوصفي» لأن المقابلة تكون بعد التعرف على 
E O‏ 

وتوظف الدراسات الي تنشأ على هذا النحو التقابلي في محال علم اللغة التطبيقي الذي 
يضع نمار الدراسات التقابلية النظرية في برامج تطبيقية تسهل تعليم اللغات”'". وقد أطلق 
على الدراسات الي تسلك هذا المنهج مصطلح علم اللغة التقابلي (Linguistique‏ 
(ieاntris.‏ أما قطاعات الدرس اللساني فتشمل الظواهر اللغوية كافة» من الأصوات» 
والصرف والنحو والدلالة. فاللسانيات سعت إلى درس اللغة ككل» وأعادت لذلك الاتصال 
الذي لابد منه بين هذه القطاعات جميعًا. فالتحليل اللساني يبدأ بالأصوات لأا العناصر 
الأولى ال تشكل الكلمات أو الوحدات الدالة» ثم ينظر في بناء الكلمة من حيث الشكل 
والوظيفة» ويتقدم بعد ذلك إلى تركيب الكلمات في جمل إسنادية فيبين قواعده ومعانيه 
النحوية. وينتهي عند درس المعئ المتحصل من معان الكلمات معجميًا وسياقيًًا من خلال 
تضافر القطاعات اللغوية والمعطيات الاحتماعية والثقافية. 

فالقطاع اللغوي هو جانب من جوانب الكلام الذي يراد تحليله وبيان معناه. لذلك 
تحددت قطاعات الدرس اللغوي على هذا النحو المتدرج صعدًا: 

١‏ - قطاع الأصوات ويشمل وصف الأصوات وقواعد تشكيلهاء أي ما ينضوي 
يك مصطلحي (عنانوتكلهمط2) و (عنعةاقصمط2) . 

۲ - قطاع الصرفء أي ما يدحل ضمن مصطلح (عذع0010م:ة31). 

* - قطاع التركيب أو النحوء أي ما يتصل بتركيب الجملة (©::هاهز5): أو 
.(Grammare)‏ 

4 - قطاع الدلالة: أي ما يتعلق معان الكلمات معجميًا» وما يلحق به" . من 
جحالات علمية وتطبيقية كالمصطلح والمعجم ما يضمه مصطلح (عناوناصدحمء9) والقطاع 


(۱) انظر: حجازي - علم اللغة العربية» ص٠٤‏ = c١‏ مرجع سابق. 
(۲) انظر: د. أحمد محمد قدور - مبادئ اللسانيات» ص5 25 مرجع سابق. 
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الدرسي مماثل عندنا لمصطلح (مستوى) (81176810) المستعمل في التحليل اللساني للدلالة على 
العناصر اللازمة لإحراء التحليل صوتيًا وصرفيًا ونحويًا ودلالية"2. 

ولا نرى فائدة في هذا الصدد من تعميم مصطلح المستوى ليشمل معظم ما ينضوي 
قرع واد من علوم اللشائيات كفك الأصؤات وغل الفنرف وخوي””. 

إل ابل من رامرات حن فا رة واحاعات عة هة 
إضافة إلى العناصر اللازمة للتحليل اللساني يفوق بكثرته وتعدد مناحيه النظرية والتطبيقية كل 
ما يشكل القطاع الدرسي أو المستوى اللغوي. ولأحل ذلك: يصح وصف هذا الدرس 
بكليته بأنه (علم الأصوات) على خن آنه لذ يصح وصف ما يشمله القطاع أو المستوى 
بذلك لعدم كفاية مادته وفقدانه الإطار الإبستيمولوجي الذي يجعل جملة من القضايا علمًا 
بالمعى المتعارف عليه لهذا المصطلح (006ع51). فهناك إذا (قطاعات) أو (مستويات) حين 
الوصف والتحليل» و(علوم) حين التأريخ والتصنيف وضبط المسائل النظرية والتطبيقية. 

ولابد من الإشارة إلى استعمال مصطلح (المستوى اللغوي) بدلالة تختلف عمًا سبقء إذ 
يرد عادة وصفًا لقدر من الظواهر اللغوية الى يستخدمها فرد أو فئة ف بيئة اجتماعية وثقافية 
ضمن زمن معين ومعيار محدد يبين الخطأ والصواب7". 

من ذلك (مستوى الشعر الحديث) و(مستوى الصحافة الأدبية قي مصر إبان عقد 
الثمانينات) و(مستوى النثر ف القصة القصيرة المعاصرة) ونحو ذلك: فالمستوى اللغوي هنا 
يصف مجموع الظواهر اللغوية الصوتية والصرفية والنحوية والدلالية الي تنتمي إلى زمان 
ومكان محددين. ويشكل مجموع المستويات اللغوية (لغة) معينة كالعربية الفصحى 


ا 


)١(‏ لذلك يوصف المستوى بأنه مجموع عناصر (61672661245) أو وحدات (ءانصل). 

(؟) يوصف علم الأصوات وعلم الصرف وعلم النحو وعلم الدلالة بأحد الاصطلاحين التاليين: (ععمعك6) و 
(©6]00)؛ أي علم أو دراسة. انظر مصطلطح (0196811) في معجم اللسانيات 06 .3337-1 .2 
.Linguistique‏ 

(۳) انظر مصطلح (1٥۷ع1)‏ في معجم اللغة النظري للخولي» ص١١٠٠‏ . 


(5) انظر: د. أحمد محمد قدور - مبادئ اللسانيات» ص٦۲»‏ مرجع سابق. 
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المطلب الثالث: فروع اللسانيات ومصطلحاتها 

تجمع الدراسات الحديثة على أن اللسانيات أو (علم اللغة) (5]00106ذناعه11) علم كلي 
يشمل كل دراسة للظواهر اللغوية وما يتصل يما من مناحي الاتصال بالعلوم الأحرى على 
اختلافها. وتقسم العلوم الداحلة في اللسانيات عادة إلى قسمين كبيرين هما: 

. (Linguistique Theorique) ةıرظغنلاl اللسانيات‎ - ١ 

. (Linguistique Appliquee) اللسانيات التطبيقية‎ - ۲ 

وتضم اللسانيات النظرية علوم اللغة الي تعن بالظواهر اللغوية وحدهاء كعلم 
الأصوات وعلم الصرف وعلم النحو أو ال كت وعلم الدلالة. وينصوي تحت بعض هذه 
لارو عل اعرف هة كما سنن هناو ل القطافات دراي ص ى الول 
التالية: 

أما اللسانيات التطبيقية فتضمٌ العلوم الي تطبق الدرس اللساني النظري» كتعليم اللغات 
القومية والأجنبية وصناعة المعاحم »)Lexicographie(‏ والترجمة» وأمراض الكلامء 
وختبرات اللغة. 

وإذا تحاوز الدارس الفروع اللسانية المتولدة من تطبيق منهج معين كعلم اللغة المقارن 
أو التاريخي أو الوصفي أو التقابلي» وتحاوز كذلك الفروع المتولدة من الدرس المتخحصص قي 
اتحاه محدد من اتحاهات الدرس اللساني كعلم اللغة التحويلي أو علم اللغة الوظيفي أو علم 
اللغة التطبيقي أو اللسانيات التطبيقية. ولا يستئى من ذلك إلا علم اللغة العام 
(©0وناةناعسانآ) الذي يدحل ضمن اللسانيات النظرية. من هذه الفروع الي نتتجت من 
صلة اللسانيات بالعلوم الأخرىء وال تنحو نحوًا تطبيقيًا واضحًا: 

.(Socialinguistique) اللسانيات الاجتماعية‎ - ١ 

؟ - اللسانيات النفسية (115610116ا128[مطء:9و2). 

7 - اللسانيات الجغرافية .(Linguistique Geographique)‏ 
)١(‏ انظر: محمد علي الخولي » معجم علم اللغة النظريء إنحليزي عربي» مكتبة لبنان» ۱۹۸۲م» ص57 .١‏ 
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ع - اللسانيات العصبية (15]101016ناع26028501128). 

ه - اللسانيات lلÎجliمıة .«(Bthnolinguistique)‏ 

وهناك فروع أخرى كاللسانيات الرياضية والحاسوبية والبيولوجية والنوعية 
(عناوتاك تدمع صتلهء6) والأسلو 

وينبغي الإشارة إلى أن بعض هذه الفروع مستقر معرفيًا بعد كثرة الدراسات وتعدد 
مناحي التطبيق» على حين أن بعضها الآخر ليس كذلك حداثته وعدم الاتفاق على حدوده 
وتعد فروع اللسانيات: الاحتماعية والنفسية والحغرافية أقدم الفروع وأوسعها انتشارًا. 

لقد أفادت اللسانيات من الكثير من العلوم لكي تكون دراسة الظواهر اللغوية متكاملة 
فيزيائيًا وطبيًا واحتماعيًا ونفسيًًا وحغرافيّاك وجعل هذه اللسانيات تدخل بحالات علمية لم 
يكن للعلوم اللغوية عهد بما من قبل. غير أن هذا الاتحاه اللساني نحو العلوم المختلفة لم يلبث 
أن افكت ار ف هده العلوع رل مها علوم جني ما كانت الوخد لرل حا 
الاتصال اللساني. وهكذا تبادلت اللسانيات وعلوم أخرى اجتماعية وإنسانية وطبيعية 
وأساسية تأر والتأثير على نطاق واسع» مع ملاحظة الإقبال الكبير على الإفادة من 
اللسانيات وتوظيف نتائجها في بجالات متعدّدة ولا سيما في العقود الأخيرة» من الستينيات 
خی ایام ها 

أما مصطلحات اللسانيات عندنا فقد صارت مشكلة من مشكلات متعددة رافقت 
دحول اللسانيات الأجنبية درسنا الحديث. فاللسانيات تعانن أساسًا ما تعانيه العلوم المقترضة 
من مشكلات تتصل بوضع ثمرات الدرس الأحببي في متناول الباحثين العرب من حيث اللغة 
والأسلوب والطرق المنهجية» وعتابعة التطور العلمي السريع حن يبقى الاتصال بين الدرسين 
الأحنبي والعربي مستمرًا دون انقطاع» وبتكييف المعطيات العلمية والمعرفية الاحنبية لتنول 
في الواقع العلمي والحضاري الراهن عندنا. وبابتداع المصلحات الموافقة للعلم والمستمدة من 


)١(‏ انظر: عبد السلام المسدي - قاموس اللسانيات» صه 2١5١‏ ومحمد علي الخويل - معجم علم اللغة النتلري» 
صه ١ه «oV ~ ١‏ مرجع سابق. 
(۲) انظر: د. أحمد محمد قدور - مبادئ اللسانيات» ص۲۸» مرجع سابق. 
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اللغة منسجمة غير ناشزة. لكنّ اللسانيات تعاني إضافة إلى ما سبق مشكلات تخصها دون 
غيرها من العلوم المقترضة. من ذلك أن اللسانيات علم حديث عند الأجانب أنفسهم. مما 
يفرض تبعات أخرى تتصل بتداحل المفاهيم وتعدد المصطلحات أو تناقضها ضمن لغاها 
الأصلية» وأن اللسانيات دخلت - كما مر بنا - جالات بعيدة عادة عن الحالات اللغوية 
مما يفرض أيضًا إلمام الدارسين المحدثين عندنا يمذه المحالات حي يكون النقل دقيقًا والإفادة 


4. 


صحيحة. 

لكر مشكلة المصطلحات تبقى أهم تلك المشكللات ابي أشرنا إليها. فقد كثرت 
المصطلحات وكثر الاختلاف حوها حى عصفت بلمفاهيم الأساسية للسانيات الى غدت 
اکر قار شيا اا ا ا ر ای جا وس كلك له لافار 
المصطلحات الدقيقة والصحيحة والمتفق عليها من جمهرة أهل الاختصاص. والمصطلحات - 
كما هو معروف - مفاتيح للعلوم» فيها تت ركز خلاصة كل علم» وما يستطلع الدرس 
المتحصص» وعليها المعول ني تطوير مفاهيم العلوم وضبط فروعها ومناهجها. 

واستنادًا إلى ما تقدم نحد أن هناك نوعين من المشكلات الي تتعلق بالمصطلح اللساني 
دون سائر المشكلات اللسانية. الأول منهما عام يشمل المصطلح العلمي العربي المحدث الذي 
ينتمي المصطلح اللسان إليه. وأهم ما في هذا النوع من المشكلات المصطلحية: 

١‏ - تحكم الوضع الفردي الاجتهادي وتحول المصطلح إلى مصطلح ضيق الجال. 

١‏ - عدم الاتفاق على منهجية محدّدة حين وضع المصطلح, وإن كان الوضع فرديًا. 

٣‏ - غياب فعالية جهات التنسيق العربية كمكتب تنسيق التعريب في الرباط الذي لم 
ينجح ني تأسيس شُعْبٍ قطرية على امتداد الوطن العربي لإيجاد الآلية اللازمة للاتصال 
والتدسيق. 

4 - تعدد مصادر العلوم المفترضة وتنافرها أحيانًا بسبب وجود نفوذ ثقاقي وعلمي 


معو اق هذا الفلطن و 


)١(‏ انظر: د. أحمد محمد قدور - مبادئ اللسانیات» ص‌۲۸» ۲۹» مرجع سابق. 


)١(‏ انظر: المرجع السابق» ص70. 





ه - تراجع الاهتمام العام والرسمي بقضية التعريب في معظم الأقطار العربيةء 

5 - صعوبة نشر المصطلح وإيصاله إلى الأقطار العربية بسبب التجزئة والقيود 
المفروضة على التبادل العلمي والثقافي بين قطر وآخر على الرغم من الاتفاقات الشكلية. 

أما النوع الآخر الذي يخص المصطلح اللساني وحده؛ فمنه: 

١‏ - كثرة المصطلحات المتداولة في الكتب والدوريات والمؤتمرات اللسانية وتداخلها 
عا دك بايلة و نها 

؟ - اتصاف المصطلحات اللسانية - بسبب طبيعتها اللغوية والثقافية - بالكثير من 
ا لخصائص الأحنبية الي تناقض موضوعاتنا اللغوية والثقافية ما يزيد من الاحتلاف حوها. 

۴ = اضطراب دلالات المصطلحات اللسانية بسبب استعماها في الدراسات امختلفة 
ولاسيما في الدوريات اشا مترخصًا لا يراعى حدودها المتعارف عليها عند أهل 
الاختصاص. 

4 - انُساع المحالات الى تنتمي إليها المصطلحات اللسانية» وما يفرضه من تعدد 
واحتللاف وبعد عن مركز الاختصاص ف اللغة. 

ه - حداثة المصطلحات اللسانية قياسًا على المصطلح العلمي الذي صار له قدم نسبي 
وشيوع مقبول. 

وكان من نتيجة ذلك أن معظم الدارسين صار يفضْيّل ما استعمله هو أو ما ابتدعه 
دون أن يولي قضية شيو ع المصطلح أدن اهتمام. وقد يكون لبعض الدارسين الرواد عذر في 
هذا المنحى لحدة العلم عندنا وعدم انتشاره في معظم الأقطار العربية» لكن الأمر ليس متوقفا 
على هؤلاء بل هو ممتد إلى الدارسين امحدثين ولا سيما العائدين من الدراسة في الدول 
الأحنبية. فقد ظن معظم هؤلاء أنه هو العارف الوحيد بهذا العلم ولذلك يحق له أن ينسق 
جهود نصف قرن من الزمان ترجمة واقتباسًا وتوظيفا على صعيدي العلم ومصطلحه» وأن 
يبدأ من الصفر متجاهلاً أن الدرس الصحيح هو ما يقوم على أسس متينة أرساها أهل 


الاحتضيافن سواء أكانوا عر ا اا 

وأوضح مثال على الفوضى الي تعصف بالمصطلح اللساني هو عنوان هذا العلم أي: 
اللسانيات (125111560116آ). 

فقد بلغت المصطلحات المعرّبة أو المترجمة لهذا المصطلح ثلاثة وعشرين مصطلحًا منها 
علم اللغة وعلم اللسان واللغويات وعلم اللغويات الحديث والدراسات اللغوية الحديئة وعلم 
اللغة العام وعلم اللغة العام الحديث والألسنية والألسنيات واللسانيات وغيرها”". ومع أن 
ندوة (الألسنية واللغة العربية) المنعقدة في تونس عام ۹۷۸٠م‏ اتخذت توصية باستعمال 
مصطلح (اللسانيات) وحده» فإن بعض الدارسين لا يزال يجادل في صحة استعماله ويفضّل 
عليه مصطلح (الألسنية) الذي تقلص استعماله مؤخرًا(". 

وهناك أمثلة متعددة من كثرة المصطلحات الدالة على مفهوم واحد» كعلم الأصوات 
»)Phonerique(‏ والوحدة الصوتية (عصع«0ط۴). والوحدة الصرفية (عمص0طم۲جN×)‏ ونحو 
ذلك كثير. 

لذا اقترح الدكتور أحمد محمد قدور المقترحات التالية: 

١‏ - الكف عن محاولات التسابق على وضع المصطلحات لما له مصطلح معروف 

۲ - استعمال الشائع من المصطلحات وإن كان يشكو نقضًا أو قصورًا حى يتم 
الاتفاق على بديل مناسب. 

۳ - قبول ما يصدر عن الحيئات الجماعية كابمجامع اللغوية وبثه في الدراسات 
واستعماله في الترجمات. 


(۱) انظر: د. أحمد محمد قدور» مبادئ اللسانیات» ص۳۰ - 273١‏ مرجع سابق. 

(۲) انظر: المسدي» قاموس اللسانيات» ص۷۲. 

(۳) انظر: المصدر السابق» ص١۷»‏ ۷۲» وانظر: أحمد مختار عمر (المصطلح الألسيئ العربي وضبط المنهجية)» مبجلة 
عام الفکر - الکویت» الحلد ۰۲۰ العدد الثالٹ لعام ۹٩۱۹۸م»‏ ص٦‏ - 5. 
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- دفع الجامعات ومركز البحوث ودور النشر إلى تبي المصطلحات الشائعة» وإيجاد 
شكل من أشكال الرقابة المصطلحية. 

ه - المبادرة إلى إنشاء جمعية علمية تعن بالمصطلح اللساني على المستوى القومي. 
بهنو يذل ققوف عن :أن تكو اناو ل افيف لاد الرسع “وملسم ا سرع ايا 
والهيئات ذوات الإمكانات الكبرى» وعلى الباحث العمل على الاتصال بنظرائه لتبادل 
الخبرات حي يصير الانطلاق حفيثا نحو الدرس العلمي الصحيه7"©. 


)١١(‏ انظر: د. أحمد محمد قدور - مبادئ اللسانيات» ص 237 دار الفكر - دمشق» ط۲»› 151١9‏ ١1اه/‏ 6ام. 





المطلب الرابع : أبرز مفكري المنهج الاألسني الغربي 

أولةً: البحث اللساني عند الإغريق: 

قام الإغريق ببحوث لسانية في اتجاهات كثيرة» فقد كانوا أول المنظرين اللسانيين في 
العالم» وانفردوا بذلك لزمن طويل» وكانوا أول من اهتم من الأوربيين بالدراسة المنضبطة 
للنصوص المدونة» وبتثبيت المعايير الخاصة بلغة ثقافتهم؛ ولم يكن الإغريق أول من أسس 
قواعد النحو الأوروبي التقليدي فحسبء بل إننا مدينون لهم بتقاليد البحث النحوي اليّ 
بع ف نقفاض هايا E ES‏ 

وبصفة عامة كان منطق أفلاطون الاقتناع بأن الكلمة هي الشكل المادي للفكرة» وأنه 
في الفكرة تكمن بدايات معرفتنا عن العالم» وقد تولدت المحاولات الأولى لتعريف المقولات 
النحوية الأساسية من هذا الموقف السلفي. وتطبيقا للمعايير المتصلة بعمليات المنطق عَرّف 
أفلاطون: الاسم بأنه شيء يخبر عنه (وهو ما اتفق مع التعريف التقليدي المتأخر للمسند إليه 
والذي كرره الكثيرون حن اليوم). 

وقد كان أرسطو 821560116 (584 -- 355 ق. م) هو الذي دحل تاريخ الدراسات 
اللسانية على أنه المؤسس الحق للنحو الأوروبي التقليدي وحلال القرون التالية لم يتغير فكره 
حول أقسام الكلم إلا في تفاصيل لم تمس جوهره الأصيل. 

وقد كان أرسطو أول من حاول تصنيف أقسام الكلم فجمع كلاً من الأماء 04# 
والأفعال 166108 معّاء حيث رأى أن هذه الكلمات هي وحدها الى تحمل معان متميزة 
ف ذاتها. 

وقد عَرّف أرسطو الحملة بأنها (تركيب مؤلف من عناصر صوتية تحمل معن محددًا 
ا كلذ من مك اد هيحان لوقع ی یی ام ا ا 


»۷ انظر: ميلكا إفيتش - اتحاهات البحث اللساني» ترجمة: سعد مصلوح» ووفاء كامل فايدء ص4» فقرة‎ )١١ 
.م٠٠٠١ المشروع القومي للترجمة البحلس الأعلى للثقافة‎ 
NY »١١ص المرحع السابق»‎ )۲( 





وكان الإغريق كذلك روادًا في محال دراسة فقه اللغة» وبدأوا التراث الخاص» بالوصف 
المنضبط للغة النصوص المدونة» وكان أرستاركوس 'إنطه5]01:م ١١4 - 7١5(‏ ق. م) 
هو أشهر فقيه لساني يوناني في العصور القدعة» وقد درس الإلياذة والأوديسا من منظور 
لساني» وكان بفضل ما اصطنعه من طرق تحليلية واحدًا من أبرز الممثلين لما يطلق عليه 
(مدرسة الإسكندرية). 

وعلى أي حال فقد انفردت مدرسة الإسكندرية بسمعة متميزة بوصفها المركز الفريد 
الذائع الصيت في العالم القدم» الذي تمرن فيه أحيال من النحاة الموهوبين» وترسخحت به 
تقاليد عظيمة في جحالات اموم النحوية» ومناهج العمل. وقد أحكم السكندريون صنع نحو 
وصيفي للغة اليونانية لاقى شهرة واسعة وكان ديونيسيوس ثراكس ھ1۲ Dionysi"†‏ 
الشهير (القرن الثاني قبل الميلاد) هو مؤلف أقدم نحو يوناني سلم من الضياع (وهو المعروف 
بام (reطtec Gammatike‏ كما کان أبولونيوس ديسكولوس (5ئائه0110م4. كناامعاترط 
من القرن الثاني الميلادي - من أبرز السكندريين الذين عملوا في محال النحو الوصفي» ومن 
أوائل نحاة العالم الذين بدأوا في الاهتمام بقضايا البنية النحوية. 
ثانيًا: المدرسة النحوية ال هندية: 


لاشك أن امنود القدماء حديرون .ما اكتسبوه من شهرة ذائعة بفضل عطائهم المتميز 
للدراسات النحوية» ويرحع ذلك إلى حساسيتهم جاه الوصف الموضوعي المنضبط للحقائق 
اللغوية» وقد عرف أساتذة النحو القدم هؤلاء كيف يعرفون الظواهر بأكبر قدر من الدقة 
والإيجازء وبطريقة رياضية في الأعم الغالب كانوا في واقع الأمر ذوي نزعة مضادة للتاريخ 


Historical Anti‏ لافتة من جهة القضايا اللسانية وإحراءات العمل» وم يكونوا موضع 


.٠١ص المرحع السابق»‎ )١( 

(۲) كان ديسكولوس أول من أسس جال البحوث ق بنية الجمل: إذ رأى أن دراسة النحو ينبغي أن تتعلق بالقواعد 
الى تحكم نماذج التأليف بين الكلمات في الجملة» وواصل ديسكولوس تقريره لهذه القواعد ووفقا لآرائه في أقسام 
الكلم: فلم يضع تميرًا فاصلاً بين الاستعمالات العارضة للكلمات في الجملة وبين الوظائف النحوية المعيارية الي 
تتضمنها أشكاها المعجمية الأساسية - المرجع السابق» ص4 .7١ 218 2١‏ 


١م“‎ 





الثقة والانضباط إلا في معالجتهم اللغة من الوجهة الآنية 59/005082 والمنود القدماء هم 
موضع التقدير قي كثير من اللسانيين المحدثين اليوم بدرحة كبيرة» بسبب ما تمتعوا به من 
حس خاص بانضباط المنهج في التحليل» بوصفهم أقدم الرواد لعصر اللسانيات البنيوية 
والرياضية السائدة في هذا الزمان ويمكن أن نلتمس إشارات للاهتمام الحهندي بالنحو حي في 
مؤلفاقهم القديمة فبعض القضايا اللسانية تناقش فيما يسمى بلمجموعة الثالثة من نصوص 
الفيداء كما يمكن البرهنة على رسوخ التقليد النحوي الثابت من أوثق الشهود وهو (باينيي) 
عمتهدم الذي أورد أسماء عدد من أسلافه» ولكن عمله الخاص هو الذي أظهر بقوة أكثر 
من أي شيء آخرء أنه كان ذا خلفية مدهشة من المعرفة باللغة» مكنته من أن يكشف للعالم 
عن موهبته اللسانية الفذة» فقد نذر بانيئ نفسه لتثبيت تماذج الغ السك هة 
(28كاقصةة) وتعيئ: (اللغة الكاملة) القديمة وهي اللغة الى اشتهرت طويلاً بأنما وسيلة 
التعبير عن الثقافة الهندية في ذروة عظمتها وثرائها'". 

وقد وصف بلو مفيلد نحو اللغة السنسكريتية الذي وضعه باني .ما يليق به إذ قال - 
وهو الأمزيك.ت إن انين ٠‏ زواحد من أعظم. معالم الد كاد اشر ي و كان بحس .هذا 
المندي القديم مدهشًا حقا في التقويم والوصف وصياغة الأشياء وحاءت معظم تعريفاته في 
صيغة معادلات قصيرة وبسيطة؛» على نحو لا يتسئ إلا لعقلية مكتملة مستنيرة تستند على 
أسس ثابتة من الدقة في ملاحظة الحقائق””. ول تتوقف الابحازات الباهرة للهنود في محال 
البحث اللساني عند بانيئ فقد تلقف ميراثه حلق لم تقف مواهبهم عند حدود الحفاظ عليه 
بل تحاوزت ذلك إلى مزيد من التطوير له. وثمة اثنان من بين كثير من أعلام النحاة جديران 
بأن يفردا بالاهتمام وهما: باتا نجحاللي 2[211 228 (القرن الثاني قبل الميلاد)» ويمارترهاري 


53 


"2 


$ 


.77 27١ المرجع السابق» ص‎ )١( 

(۲) بیی» حیمس: فیلسوف وشاعر اسکتلندي (۱۷۳۰ - ۱۸۰۳م) یدین تايرق کا ف ر د 
هيوم بعنوان (محاولة في الحقيقة (١۱۷۷م)).‏ 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشبي» مرجع سابق» ص۹٠۲‏ . 

(”) انظر: ميلكا إفيتش - اتجحاهات البحث اللساني» ترجمة: سعد مصلوح, ووفاء كامل فايدء ص۲۲» المشروع 
القومي للترجمة المحلس الأعلى للثقافة» ١٠٠٠٠م.‏ 





1133 (لقرن السابع الميلادي) وكان كلاهما ممثلاً للمدرسة النحوية الي شاف 
نظرية تقول بوحود طبقة باطنة وثابتة لا تقبل التغيبر تكمن وراء كل التنوعات النظرية 
المميزة لنظام لغوي بعينه. وتشير هذه النظرية عند تطبيقها على الأصوات إلى ما سمي 
بالصوتيم 20026126 ف القرن ا 
ثالثا: من عصر الإمبراطورية الرومانية حقى فهاية عصر النهضة: 

اقتفى الرومان آثار الإغريق بأمانة» والسكندريين بصفة خاصة في بحوثهم اللسانية. وفي 
القرن الأول قبل الميلاد كتب النحوي فارو 73550 نحوًا للغة اللاتينية جعل عنوانه: اللسان 
اللاتيئي 1.8 تناع 2ناآء<1 نال تقديرا كبيرًا سواء في زمانه أو فيما تلا ذلك (وقد أولى في 
كتابة اهماما خاصا الضف . 

وهناك أسماء كثيرة ممن عملوا بنجاح في قضايا النحو اللاتيي مثل (ركيوس باليمون 
Remmung 0‏ اليوناني الأصل) شم ظهر أشهر النئحاة: دوناتوس 1002341015 في 
القرن الرابع وهو مؤلف فن النحو 01212012808 15لىم وبريشيان 265015 في القرن 
السادس مؤلف المنظومات النحوية .Institutions Grammaticae‏ 

ولقد كان كلو ديوتو لوماي 601027261 01211010 الإيطالي من القرن السادس عشر - 
أول نحوي - وه اهتمامه إلى اتساق القوانين الى تحكم تغير الأصوات اللغوية وقد استطاع 
أن يكشف تغير التتابع الصوت اللاتيئ ۲1 إلى الإيطالي في توسكانيا 1م7). 
رابعا: من عصر النهضة إلى فاية القرن الثامن عشر: 

مثلت هذه الحقبة عن جدارة الأعمال الي أبخرت في مركز الدراسات النحوية في 
بورت رويال» وقد نشر هذا المركز عام ٠57١م‏ الكتاب الشهير: النحو العام والعقلاني 
Generale at Raiyomee‏ عتنتصطصطة© للمؤلفين لانسيلوت 1.800]06 ٥1.‏ وأ. أرنولد 
04ص۸ .۸ وقد عبر هذا الكتاب عن القاعدة الأساسية لعلماء بورت رويال تعبيرًا صركًا: 
)١(‏ المرجع السابق» ص۳٣۲‏ . 
(؟) اتجاهات البحث اللساني - ميلكا إفيتش» ترجمة: سعد عبد العزيز مصلوح, وفاء كامل فايد» ص۲۷ 


(؟) المرجع السابق» ص77. 





فهم يرون أن النماذج النحوية ينبغي عليها أن تتطابق بقدر المستطاع مع متطلبات المنطق. 

وقد عرف كذلك فرانشيسكو جونيوس 118105 15ا130110 بأبحائه المتصلة باللغات 
الجرمانية (أوهما الإنجليزيةء ثم اللغات الإسكندينافية والفريزية والمولندية والقوطية). وتبعه 
حورج هيكس و1111 عع:6101 الذي أصدر نحوًا للغتين القوطية Eel‏ 
ولقد كان أول عالم كبير في السنكريتية إنحليزيًا وهو وليام جونز 5ع1018 17171111322 الذي 
أكد أن اللغات السنتكريتية واليونانية واللاتينية والقوطية كانت تربطها روابط وثيقة وأنها 
نشأت. عن لغة مشت ركة لم يعد لها الآن رش 

وعند ثماية القرن الثامن عشر كانت البداية الفعلية للدراسة المقارنة الي عالجت 
اللغات الفينو أحريتية (وكان الفضل الأول فيها لحهود عالم اللسانيات المحري س 
حبارماثي اص ھر .8 . 
خامسًا: البحث اللسان قبل القرن التاسع عشر: 

في حقبة تمتد إلى بداية القرن التاسع عشر بدأ ظهور النزعة التاريخية في البحوث 
اللسانية وفي السبعينيات والثمانينات (عصر النحاة المحدثين) قام العمل اللساني كله في 
حوهرة على اقتناع (صاغه بوضوح هرمان بوJ Hermann Paul‏ أعظم المنظرين بين النحاة 
المحدثين) ويرى أنه لا وجود لبحث لسان بدون النزعة التاريخية. 

والحق أن القضايا اللسانية في اللغات المندية الأوروبية لم تدرس دراسة حادة إلا بحلول 
ماية القرن التاسع عشر وذلك بعد فك رموز النصوص الآشورية وكان ضمن علماء 
الدراسات المقارنة الأوائل مثل: شليشر 51165565 ومدرسته باحثون تحلت في مفاهيمهم 
اللسانية مباشرة النزعات السائدة في فكر الدارسين في فكر الدرسين وقد كانت المعرفة 
.عبان اللغات من غير المجموعة الهندية الأوروبية ملهمًا مباشرًا لواحد من أعظم المنظرين 


)١(‏ المرجع السابق» ص۳۷. 
(١؟)‏ ميلكا إفيتش - اتحاهات البحث اللساني» ترجمة: سعد مصلوحء ووفاء كامل فايد» ص۳۸» مرجع سابق. 
(؟) المرجع السابق» ص١5‏ . 
(5) المرجع السابق» ص١5‏ . 
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الموهوبين في اللسانيات هو ف. فون هامبولدت W. Von Humlaldt‏ . 


سادمًا: المذهب الطبيعي البيولوجي عند أوجست شلايشر: 

فتك الفكز ف القاقية بن الزقة كافك اناه سوا يلاه عن الانسان أن تاه 
تطورها محدد بقوانين بيولوجية عامة للتطور: فاللغة تولد وتعيش لفترة محددة ثم تب الحياة 
للغة أخرى أحدث منها لتحل محلها على يد الألماني أوجست شلايشر ایںuعAu‏ 
اعد أعلطء9 الأستاذ بجامعة جينا”". 

وقد دافع عن أفكار ايل بطريقة مطورة ماكس مولر 14101167 23:2 ولقيت 
فكرتهم القائلة بأن التطور اللغوي مشروط بقوانين طبيعية ومن ثم فهو غير خاضع لسيطرة 
الإرادة البشرية قبولاً عند أبرز اللسانيين في القرن التاسع عشر ونع بم النحاة باتو 
سابعًا: مذهب هامبولدت في اللسانيات (نظرية رؤية العالم): 

كان ف فون هامبولدت أول باحث يدرس لغة اندونيسية هي اللغة الكاوية من جزيرة 
حاوة وقد مكنه ذلك من التعامل مع اللغة ودورها في حياة الإنسان من وحهة نظر جحديدة 
تمامّاء وقد أحرى مقارنة بين اللغات بطريقة تحليلية دون الدحول في قضية القرابة السلالية 
ولم يشغل نفسه بإعادة بناء اللغة الأم» فقد دعم نظريته القائلة بأن اللغة نتاج متميز للروح 
البشرية» وفي منتصف القرن العشرين تطورت في اللسانيات الأمريكية أفكار حول اللغة 
ترتبط كذلك بقضية رؤية العا وكان تطورها مستقلاً عن المذهب الهامبولدي عند 
الأوروبيين' ". 
)١(‏ المرجع السابق» ص5 24 .٤۸‏ 


2١‏ ميلكا إفيتش - اتحاهات البحث اللساني» ترجمة: سعد مصلوح» ووفاء كامل فايد» ص۷٥۰‏ مرجع سابق. 
(۳) شلایشر: 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيٰ» مرحع سابق» ص 
€3 المرحع السابق» ص .٠١‏ 
4 المرحع السابق» ص 255 1۸. 





ثامئًا: المذهب النفسي في اللسانيات: 

كان شتاينتهال”' 56100031 .11 منشيء المذهب النفسي اللساني والذي كان مرتكرًا 
أساسًا على آراء عالم النفس والتربية هربرت 721670016 وقد احتهد شتاينتهال ليصف الحقائق 
النحوية من منطلق نفسي. 
تاسعًا: النحاة المحدثون: 

كان الفضل الأكبر للنحاة المحدثين في أنهم أضفوا الانضباط التام على المنهج التاريخي 
المقارن من خلال دراسة التغيرات الصوتية. 

وكان عالم اللغات السلافية أوجست ليزكين عكاوع.1 156اع11ى وعالم اللغات الهندية 
الأوروبية كارل بروجما 3322ع8101 1351 أول الباحثين الذين قرروا الاطراد الذي يبدو في 
تحليات القوانين الصوتية وكان الحدث الأهم كان نشر دراسة ك. بروجمان - ه. 


أوستهوف 0500115 .11 بحوث صرفية7 . 


وقد اقتنع النحاة المحدثون بأن المنهج التاريخي في الدراسة يوفر أنسب معابحة منهجية 
تحقق الأهداف النبيلة الرامية إلى المتابعة العلمية للمعرفة» وكان أكثرهم تأييدًا لذلك هرمان 
بول 1ا۴0 ممصم فهو أحد الأعلام قي مدرسة النحاة امحدثين. 

ولقد کان هوحوشوخاردت ال2۲ طusطء؟‏ مع8ug‏ من أوائل من ألقوا الضوء على 
ام د ا 3 
أهمية العنصر الجغراقي في التطور اللخوي7 ١‏ 
عاشرًا: البحث اللسان في القرن العشرين: 

تتسم الدراسات اللسانية في هذه المرحلة .علمحين أساسيين: انتصار البنيوية على 
مفهوم اللغة عند النحاة ا محدثين» واتساع نطاق التعاون مع البمحالات المعرفية الأخرى. 


)١١‏ شتاينتهال: 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابيشئ» مرجع سابق» ص 
(۲) ميلكا إفيتش - اتحاهات البحث اللسان» ترجمة: سعد مصلوح» ووفاء كامل فايد» ص77. 
(۳) ميلكا إفيتش - اتحاهات البحث اللسان» ترجمة: سعد مصلوح» ووفاء كامل فايد» ص١۸.‏ 
)٤(‏ المرجع السابق» ص٥ .٠‏ 





وممن تبنوا الأفكار الأساسية للغة أفانيسوف 403265007 وشيفيلوف 6107اعط5 في 
علم اللغات السلافية وكوربلوقيتش 157713:6119 في الدراسات الحندية الأوروبية والنظرية 


١ : :‏ 
اللسانية وتسينير ©1652161' ودي جروت ]0100 06 في مجال البحث البنيؤي” : 


وظهر أول الأطالس الكبيرة وهو الأطلس اللساني الألمانىي وهو من عمل عالم 
اللسانيات الألماني حورج George wenker jii‏ وغيره مثل جون جيبرون الفرنسي 
.Jules Gilliron‏ 

وقدم باحثان سويسريان مساحمات قيمة وها ك. يابرج 62ا۲ . و ج. بود 
ناز .[ فقد أنحزا أطلس اللغة والأشياء في الإيطالية ولغات حنوبي سويسرا". 


وقد کت جلا ات الأمريكيون هاتر كيوراث Hans Kuratch‏ ورافن 
ماكدافيد 2/1003515 169760 ووليم لابورف 1.2007 1171111320 عن اتحاه بحي مهم بتر كيز 
اهتمامهم على التنوعات الي يكون ارتباطها بالطبقات الاحتماعية أوثق من ارتباطها 


وكانت شة ميل ثابت إلى ربط الحقائق اللغوية بالظواهر الاجتماعية بفضل النفوذ المؤثر 
لفرد يناند دي سوسير 5311551156 06 786010820 فقد حاضر ف باريس من 1//1١(‏ - 
)١‏ وترك هذه المؤثرات تتفاعل لتكون سمة مميزة على تطور اللسانيات الفرنسية في 
ENE‏ 

وقد قم هوجر شوخاردت 5011101806 11080 وجهة نظر بمكن تخليصها كالتالي: 
اللغة إبداع فردي تقوم الجماعة بتعميمه عن طريق التقليد» والتكوين النفسي للفرد هو 
العامل الحاسم في إبداع اللغة. 


.٠١ المرجع السابق» ص58‎ )١( 
.١١ المرحع السابق» ص5‎ )۲( 
. ١٠۷ص ميلكا إفيتش - اجحاهات البحث اللساني» ترجمة: سعد مصلوح» ووفاء كامل فايد»‎ )۳( 
.١5 المرحع السابق» ص5‎ )٤( 
.١71١ص المرجع السابق»‎ )5( 
.١ المرجع السابق» ص57‎ )5( 





وقد أدحل نوم تشومسكي إلى اللسانيات هذا الاستعمال المألوف في الرياضيات لكلمة 
(تولد) ومن هنا أطلق على منهجه يي علم النحو اسم النحو التوليدي ع1۷اn€۲4ءمG‏ 
Grammer‏ . 

فردنيان دوسوسير: 

يعد دوسوسير مؤسس علم اللغة الحديث» وهو الذي أعاد تنظيم الدراسة المنهجية 
للغات في بداية القرن العشرين» وقد جعل منه رائد عصري» حيث أسهم في تدشين 
المنهجيهات الحديثة من خلال الكل 

أولاً: ساعد دوسوسير ومعاصراه دور كايم وفرويد في وضع دراسة السلوك الإنساني 
في مسار فكري جديد» حيث درسوا السلوك الإنساني بوصفه ماثلاً لأحداث العالم الطبيعي 
حى بمكن تحقيق الفهم الملائم للإنسان ونظمهء لأن دارس السلوك الإنساني لا يقوم في 
الواقع بتحليل الأحداث الواقعة بذاتاء وإنما يقوم بتحليل الأحداث الى تكسوها امعان" . 

ثانيًا: لقد ساعد دوسوسير ,ممنهجه؛ وبمختلف اقتراحاته على إنشاء علم العلامات 
101 وظهور البنيوية 517110111021151 في الانتربولوجيا والنقد الأدبي 
وعلم اللغة. 

ثالثا: ساهم دوسوسير .منهجيته وعدحله إلى اللغة في وضع استراتيجيات فكر الحداثة 
والذي يسعى من خلاله المفكرون والكتاب إلى التوصل لتحقيق فهم لهذا الكون» وكانت 
إحابة ذي سوسير هي: إنك لا تستطيع أن تتطلع إلى الحصول على وحهة نظر مطلقة 
للأشياء» وإنما يحب عليك أن تختار منور ماء منظور تستطيع من خلاله تحديد الأشياء ليس 


)١(‏ مدارس اللسانيات - التسابق والتطور -- حفري سامسون/ ترجمة د. محمد زياد كبة - النشر والمطابع اللمللك 
سعود» ص ٤١‏ ۱ . 

(۲) انظر: فردينان دوسوسير» تأليف حوناثان كللر» ترجمة محمود همدي عبد الغيْ» المحلس الأعلى للثقافة» القاهرة» 
عام ۰۰۰ ۲م» ص۱۹ . 

(۳) المرجع السابق» ص١ ١‏ . 

(5) المرجع السابق. 





اما وا مالماات الى بها فا بها © هدا لرل ن دي سور يك معا 
مهمًا ف فهم استراتيجيات الفكر الحداثي. 

فك “كانت AE O‏ و لساك الهو 
واللسانية» حيث جرد اللغة من دلالاتها الإشارية المألوفة وعدها نظامًا من الرموز يقوم على 
علاقات ثنائية» ومن هنا ظهرت فكرة (البنية)» وكان من أبرز ما قرره دوسوسير (اعتباطية 
الرمز اللغوي) » وهذا يعي أن أشكال التواصل الإنساني ما هي إلا أنظمة تتكون مجموعة 
من العلاقات التعسفية» أي العلاقات ال لا ترتبط ارتباطًا طبيعيًا أو منطقيًا أو وظيفيًا 
بعدلالات العام الطبيعي. 

لاب لاستكمال هذا التعريف العام باللسانيات وتاريخها من الوقوف عند دوسوسير 
وكتابه. فالدارسون المحدثون يتفقون على أن دوسوسير هو الأب الحقيقي للسانيات لأنه 
وضح اختصاصها ومناهجها وحدودهاء وأثرى الدراسات الإنسانية بالكثير من الأفكار 
اللغوية الرائدة حي صارت اللسانيات باعثًا لنهضة علمية تولّدَ منها علوم ومناهج جديدة. 
ويكفي أن نشير هنا إلى ما امتاز به عمل سوسير من تنظير عميق سعى إلى وضع الأسس 
المنهجية للتحليل اللغوي؛ ومن تركيز على وصف اللغات الإنسانية للوصول إلى الكليات 
المشتركة بين اللغات» ومن بحث عن العوامل المؤثرة في النشاط اللغوي كالعوامل النفسية 
والاجتماعية وال مغرافية» ومن اقتصار على المناهج اللغوية في درس اللغة ونبذ كل ما هو 
as‏ 

لقد بات معروفا أن دوسوسیر لم يشتهر بما كتبه من بحوث مقارنة في رسالتين عن 


.١ المرجع السابق» ص5‎ )١( 

(۲) انظر: البنائية» د. صلاح فضل» ص7”59. 

(۳) انظر: ججلة فصول» الحلد الخامس» العدد الرابعم» ص4 5 .١‏ 

(4) انظر: مناقشة د. أحمد محمد قدور لكتاب دوسوسير في المحلة العربية للعلوم الإنسانية -- جامعة الكويت - العدد 
5 المجلد ؛ لصیف عام ٤‏ ۱۹۸م» ص۱۷۹ - .٠۸۷‏ 

(5) دوسوسير: هو مؤسس علم اللغة الحديث» وهو رحل فرنسي أعاد تنظيم الدراسة المنهجية للغات قي بداية القرن 
العشرين؛ وقد جعل منه رائدًا عصريّاء وقد وضع مع معاصرية دوركام وفرويد دراسة السلوك الإنساني في مسار 
فكري حديد. انظر: كتاب مرونبان سوسيرء تأليف حوناثان مللر» المحلس الأعلى للثقافة» صه١.‏ 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشبي» مرجع سابق» ص١٠۷٠‏ . 


١4 





أحرف العلة في اللغات الحندية الأوروبية» وعن حالة الجر المطلق في اللغة السنسكريتية» إنغا 
اشتھر باب ١‏ يكتبه هو (محاضرات ف الألسنية العامة) 06ا05]10ا5تناعصئآ عل كتنامع) 
EG 5 ١‏ 0 : . 
(©1معمعع ”'". فقد قام اثنان من تلاميذه في حنيف بإعداد هذا الكتاب معتمدين في ذلك 
على أمليات سجلها زملاؤهم. والتلميذان هما (بالي) (82113) و(سيشهي) (86إ2طعطءء5) 
و صدر عام 1م بعد وفاة المؤلف بثلااث سنوات. ومع أن الظروف الى ظهر فيها 
الكتاب لم تكن ملائمة بسبب الحرب العالمية الأولى» فإن الكتاب لقي الكثير من الاهتمام. 
لک ما 5 الكتاب لم يقدّر حق قدره إلا بعد عام c۹1‏ ولا سيما عام ام الذي 
شهد انتشارًا واسعًا لأفكار دوسوسير. فقد تحاوز الكثير من الدارسين تلك التحفظات الى 
أثيرت حول صحّة ما تقدمه الأمليات من فكر المعلم بعد حدال ونقاش طويلين. 
ويقع الكتاب 2 مقدمة وح-نمسة أجزاء (أبواب)» وهو 2 مئتين وسبعين صفحة من 
القطع الصغير". 
وسأعرض أهم ما حاء فيه قبل أن نتوقف عند أبرز الأفكار المنهجية المستخلصة منه. 

ففي المقدمة يتناول دوسوسير قضايا عامة تتعلق بتاريخ اللسانيات ومادتما وعناصر اللغة 
ومبادئ علم الأصوات ومفهوم الفونيم (عصع«هط). وقي الجزء الأول يتناول طبيعة العلامة 
أو الرمز اللغوي (ع«ع1؟) واللسانيات السكونية والتطورية. وني الجزء الثاني يبحث 
اللسانيات الزمنية (التاريخية) والتغيرات الصوتية والتأثيل (عذع10مم:وا8). 
التنوع الجغرافي وانتشار الموحات اللغوية. ويضم الجزء الخامس والأخير مسائل في اللسانيات 
)١(‏ ترجه إلى العربية يوسف غازي وجيد النصر عام ۱۹۸٤‏ ءم» وعلى هذه الترجمة اعتمد د. أحمد مقدور» ثم ترجمة 

صالح القرمادي ومحمد عجينة ومحمد الشاوش عام ١۱۹۸م»‏ وصدر في تونس بعنوان (دروس في الألسنية 

العامة)» وصدر في بغداد بعنوان (علم اللغة العام) وترحم إلى الانكليزية أحمد نعيم _ ونشرته دار المعرفة الجامعية 

بالإسكندرية من دون تاريخ. 
(؟) هذا الوصف مستمد من ترجمة غازي والنصر المشار إليهما سابقاء ويبقع الكتاب في الطبعة الفرنسية (939١م‏ 


۴ ) في ٠۳١‏ صفحة صغيرة من القطع الصغير. 
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الاستعادية (التاريخية المتجهة إلى الأقدم) وقضايا اللغة الأكثر قدمًا وشهادة اللغة على 
الأنثروبولوجية وما قبل التاريخ. 

أما الأفكار السوسورية (نسبة إلى سوسير) الشائعة فهي تتمثل في مجموعة من 
المسائل الثنائية المتعارضة. وسنعرض أهمها فيما يلي: 

١‏ - ثنائية لسان الكلام: فرَّق دوسوسير بين ثلاثة مصطلحات أساسية في الدرس 
اللساي» هي: اللغة (302811286]) وهي ظاهرة إنسانية لما أشكال كثيرة تنتج من الملكة 
اللغوية» واللسان (ع0ا1],308) وهو جزء معين متحقق من اللغة بمعناها الإنساني الواسع. وهو 
احتماعي وعرفي ومكتسب ويشكل نظامًا متعارفا عليه داحل جاعة إنسانية محدّدة. مثال 
ذلك (اللسان العربي) و(اللسان الفرنسي)» أي ما نطلق عليه في العربية عادة كلمة (اللغة). 
والكلام (©83101) وهو شيء فردي ينتمي إل لااتات ع د سو و 
منظومة احتماعية فإنه دعا إلى دراسة اللسان لأنه احتماعي وعرق. 


؟ - ثنائية دال/ مدلول: ذهب دوسوسير إلى استعمال مصطلح (581806) أي رمز أو 
علامة للدلالة على (الكلمة) لفظًا ومعيئ. والرمز اللغوي له وجهان لا ينفصل أحدهما عن 
الآخرء هما: الدال (1220مع51) وهو الصورة الصوتية والمدلول (1356زمع51) وهو الصورة 
المفهومية الى تعبّر عن المتصور الذهئ الذي يحيلنا إليه الدال. وتتم الدلالة 
(©51501116318) باقتران الصورتين والذهنية وبحصوها يتم الفهم. وقد أل دوسوسير 
على أن العلاقة بين الدال والمدلول علاقة اعتباطية غير معللة. 
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۳ - ثنائية تزامن/ تعاقب: تتعلق هذه الثنائية بالمناهج اللسانية فدوسوسير يرى أ 
الظواهر اللسانية بمكن أن تدرس بالنظر إلى الزمن بإحدى طريقتين: 

الأولى: وهي الدراسة في زمن محدّد أي (عناونم5م890) وفق مصطلحه الذي يقابله 
عندنا الترامئي والوصفي والتعاصري والتوافقي ونحو ذلك. 

والثانية: هي الدراسة الي بحري عبر مراحل زمنية متتالية Îي (Diachronique)‏ 
حسب دوسوسير» ويقابل هذا المصطلح عندنا التعاقي والتطوري والزمان والتاريخي ونحوها. 


وقد أرسى دوسوسير أسس المنهج التزامئ (أو الوصفي نامذإ٥إ06)‏ في الوقت الذي كان 
الدارسون يعكفون فيه على المنهج التعاقي (أو التاريخي 1115]0110106) الذي صار سمة للدرس 
العلمي. وقد صرح هرمان بول (اسه۴ .84) بذلك قائلا: «إن الطريقة العلمية الوحيدة 
لدراسة اللغة هي الطريقة التاريخية»). 


٤‏ - ثنائية الحور الاستبدالي والمحور النظمي: فرَّق دوسوسير بين المجموعات اللغوية 
المتوافرة في الذاكرة والي تشكل محورًا قوليًا استبداليًا (علاوناهسعنلهمةم) والمجموعات 
اللغوية الحاضرة في الجملة والىّ تشکل عورا ا .(Synkagmatique)‏ ولكي يتم 
ادرا ی ها ورد ا ن کات ی ا ا ا ا 

وهناك اتات ارف استخلصها الدارسون كالتعارض بين الرمز اللغوي (عمصعS1؟)‏ 
والرمز العام (©01طماتادآ1): والتعارض بين المؤوسسات الاجتماعية والسيمياء» والتعارض بين 
السيمياء واللغة» والتعارض بين الشكل والجوهر في وحدات اللغة. لقد وصف مذهب 
دوسوسير بأنه قائم على (هوس) التقسيم, إذ يمكن إرحاع معظم ما أتى من أفكار إلى قسمة 

وثمة أفكار وردت في عراش انث دوو ر ت عا دة او ابوروي مناهج 
دراسية مهمة. فقد أشار دوسوسير إلى الصلة بين اللغة وأنماط الإشارة الأخرى كنظام 
الملآدب والأزياء والسلوك والإشارات العسكرية وأبجدية الصم والبكم. وتصور وجود علم 
حديد دعاه ب (ع1ع56201010) يدرس أنظمة الإشارة اللغوية وغير اللغوية. وقد صارت 
التشكاء ع ر ا ا 
(5556126) تتألف من عناصر لا توصف بح ذاتما بل من خلال تقابلها مع العناصر 


)١(‏ انظر: مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأقها حن القرن العشرين» ص۷٠۲»‏ مرجع سابق. 

(۲) مثال ذلك قول: سقطت طائرة مروحية قرب المطار. فمعى (الطائرة المروحية) ضمن نسق الحملة ما يمستخلص 
من احور النظمي» على حين أن معناها الذي لا يقدمه نسق الحملة يستفاد من كلمات أحرى على احور 
الاستبدالي نحو طائرة ركاب» طائرة حربية» طائرة شراعية... 


(؟) انظر: للتوسع كتاب بيارغير والسيمياء -- ترجمة أنطون أبي زيد» منشورات عويدات» بیروت» ٤‏ ۱۹۸٠م.‏ 
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الأحرى باعتا لنشوء البنيوية (Structuralisme)‏ مع أن دوسوسير الم يستعمل كلمة 
(eإuاStruc).‏ كذلك كان تر كيزه على العوامل الجغرافية داعيًا إلى الاهتمام بالصلة بين اللغة 
والجغرافية حي ظهر اختصاص لساني جديد هو اللسانيات الحغرافية (Linquistiqua‏ 
grephique)‏ فوج 2 

والحقيقة كما يقول دانييل مانيس" أن اللسانيات تستند إلى هذه المباديء القليلة الي 
وضعها دوسوسير أو الي استخلصت من محاضراته أو الي بنيت على أساس ما ورد في 
تضاعيف أفكاره. ولذلك فإن جميع نظريات العلوم الإنسانية الحديثئة تمت بصلة أكيدة إلى 
محاضرات دو سوسير الي غدت أهم مصدر للسانيات في العالم على اختلاف اللغات. 


إن مجمل أفكار دوسوسير هي اليّ بنت اللبنات الأولى لاستراتيجيات الفكر الحداثي» 
وهي ركيزة أساسية للمدرسة البنيوية بجميع أشكامها وال عدت نظامًا فكريًا شموليًا وبديلا 
للأنظمة التقليدية؛ والأمر الذي انعكس على مدارس النقد العربية وأحدث شرعمًا في التصور 
كينا سباق يانه ن اوا 


نعوم تشوميسكي والألسنية التوليدية: 
تقوم الألسنية التوليدية عند نعوم تشوميسكى”© لنظرية على اعتبار القدرة العقلية 
للانسان» وعلى إمكان إنتاج وفهم جمل كثيرة بشكل لا فائي في لغته» وكذلك الحمل الي 


لم يسمع ما من قبل مطلقاء وهي الحمل الى لم ترد مطلقا داحل جاعته اللغوية وهو ما 
يسمى بالجانب (الخلاق) في الاستعمال اللغوي الإنساني“. 


.٠١ - انظر: عبد الصبور شاهين» في علم اللغة العام» ص۱۸‎ )١( 
انظر: مانيس - علم اللغة - ترجمة سهيل عثمان وعبد الرزاق الأصفرء محلة الموقف الأدبي» العدد المزدوج‎ )١( 
.5١5ص‎ م١98٠ تموز وآب‎ )١1١؟5‎ 2159 


0( تشوميسكي: 


(4) انظر: القضايا الأساسية في علم اللغة» تأليف كلاوس هيثن» ترجمة د. سعيد محبري» مؤسسة المختار» القاهرة» 
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إن من الخصائص الجوهرية للألسنية التوليدية ميلها العالمي (الكلي) الذي وضّح بفكرة 
الغبائية العالمية (الكلية) للسمان بالنسبة لعلم الدلالة» وهم بذلك يقيمون نظامًا عاليًا كيًا 
وشمولياء ويطرحون موذج المعيار إلى حانب كل تحديداته المعقدة فيما يتعلق بالشكل العام 
والنظام» وإمكانية تطبيق نظام عالمي بوجه عام ليس فقط للغة الإنحليزية مغلا بل هو نموذج 
غائ دد شك االتجر وبا 

يهدف (تشوميسكي) من نظرية النحو التوليدي إلى فهم (الطبيعة البشرية) وأن هناك 
أضولا عميقة "اق التركيب الإنسان الخ يحب البح -عنها لدى السات لأن هباك مبادئ 
مشتركة وكلية ف نكل اللعات الالسايه وس ال دد ی ال ون ال ل 

يعتمد إدراك مفهوم تشوميسكي هذا على فهم التمييز الألسبئ الذي أشاعه مردينا 
ندوي سوسير حين ميز بين اللغة كنظام قائم له قواعده وأعرافه» وبين (التعبير) أو عملية 
(القول) الفعلية الي يقوم يها شخص ما ضمن هذا النظام اللغوي» أي الفرق بين النظام 
العو لقف وون اللرفيع ف ار ا 

لقد جاء تشوميسكي ليطلق مصطلح (القدرة/ الكفاءة) على ما أسماه سوسير باللغة» 
ويختلف تشوميسكي عن سوسير وأتباعه» فالسوسيريون (عمومًا) يرود أن السلوك اللغوي 
الفردي هو مجرد انعكاس للنظام اللغوي» وبذلك بمكن استقصاء الممارسات الفردية لنشتق 
بالتالي كل قوانين اللغة. 

أما تشوميسكي فيرى أن النظام اللغوي لا يمكن استقصاؤه من خلال مجموع سلوك 
أفراد اللغة الواحدة؛ ولذلك فهو يذهب إلى أن النظام اللغوي ينطوي على إمكانيات وجود 
تعابير لم يسبق لما أن حرحت إلى حيز الوحود لم ينطقها أحد أبدًا وستبقى هذه الإمكانية 
ا انا 


وسيأنٍ إن شاء الله بيان المأزق في المنهج الألسيئ التشوميسكي في مبحث النقد. 


.١5 انظر: المرجع السابق» ص4‎ )١( 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص5 .١5‏ 

(۳) انظر: دليل الناقد الأدبي» د. ميحان الرويلي» د. سعد البازعيء المركز الثقافي العربي» الدار البيضاء ط٣»‏ 
اي 0 

(5) انظر: المرحع السابق» ص" .7١‏ 
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المطلب الخامس : عوامل نشوء المنهج الألسني وظروف النشأة التاريخية : 

إن أهم ما جعل اللسانيات في القرن التاسع عشر علمًا حديثا هو إحضاع الظواهر 
اللغوية لمناهج البحث العلمي» خلافًا لما كان عليه الخال من قبل؛ إذ كانت علوم اللغة في 
أوروبا تتصف بالذاتية والتخحمين والتأمل العقلي البعيد عن الموضوعية7" . 

فترحع بداية اللسانيات بوصفها علمًا حديثًا إلى القرن التاسع عشرء لأنه شهد ثلاثة 
منعطفات كبرى في مسيرة هذا العلم» هي اكتشاف اللغة السنسكريتية فقد تم بصورة جلية 
على يد ويليام حونز (10065 .987) ت: 735١م‏ عام 085١م‏ - وكان قاضيًا كالكتا - 
حين أعلن أمام الجمعية الأسيوية في البنغال عن أهمية هذه اللغة للبحوث اللغوية الأوروبية. 
يقول جونز: (إنْ للغة السنيسكريتية مهما كان قِدَمُها بنية رائعة أكمل من الإغريقية وأغئ 
من اللاتينية» وهي تنم عن ثقافة أرقى من ثقافة هاتين اللغتين» لكنها مع ذلك تتصل بمما 
بصلة وثيقة من القرابة سواء من ناحية جذور الأفعال أم من ناحية الصيغ النحوية حى لا 
بمكننا أن نعزو هذه القرابة إلى جرد الصدفة. ولا يسع أي لغوي بعد تفحصه هذه اللغات 
الثلاث إلا أن يعترف بأنها تتفرع من أصل مشترك زال من الوجود) ©. 

وعئٍ ام (e1عeاSch‏ .۴) ب كتابه (حول لغة الحنود وحكمتهم) لام 
بشرح هذه النظرية الي طرحها جونزء وف الحقبة الي ظهر فيها جونز أصدر الاب بارتلمي 
)اBarthelm dw‏ .م) وكان مبشْرًا في الهند كتابًا بعنوان (قواعد السنسكريتية) وآخحر بعنوان 
رف قدام اللغات الفارسية والستسكريتية والكرمانية والتحانس بينهم 29. 


ثم صدرت في إنكاترا مجموعة من الكتب الي تعالجح السنسكريتية لكنّ باريس غدت 


(۱) مبادئ اللسانيات» د. أحمد محمد قدور» ص۰۱۳ دار الفكر - دمشق» ط۲» ۹ اهم/ 6ام. 
(؟) مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأقا حن القرن العشرين» ص۲٠٠١‏ . 


(0١‏ شليجل: 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حور ج طرابيشيٰ» مرجع سابق» ص 


. ۱٦۲ص مونان» مرجع سابق»‎ (05١ 





مر راسا ت اا ال ا و م ن و ا 
وانكلترا. والجديد في هذا الموضوع ا هو استخدام اللغة السنسكريتية أساسًا للمقارنة 
ضمن اللغات المندية الأوروبية. وهكذا صار هذا الاكتشاف مادة لتطبيق أسلوب 
ااا 
وأسلوب المقارنة لم يكن من ابتداع اللغويين» إذ شاع قبل ظهور كتاب بوب 
(مم80) ت57مام عام 1817م المعروف ب (في نظام تصريف اللغة السنسكريتية 
ومقارنته بالأنظمة الصرفية المعروفة في اللغات اليونانية واللاتينية والفارسية والحرمانية). 
وأبرز محال عرفه هذا الأسلوب هو علم التشريح وعلم الحياة ولم يكن تأثير اللغويين 
عصرئذٍ بالأسلوب المقارن في العلوم الطبيعية أمرًا عارضاء إنما كان مقصودًا منذ البداية. 
فشليجل الذي دعا إلى ضرورة إيجاد القواعد المقارنة صرح بأن ذلك سيتم بالوسيلة نفسها 
ال توسّل بما علم التشريح في إلقائه ضوءًا ساطعًا على الحلقات الأولى من الكائنات. 
ولذلك يلاحظ تأثر أصحاب المقارنات اللغوية بالمفردات والمصطلحات الشائعة في 
البحوث الطبيعية تأثرًا كبيرًا. وهكذا شاعت في محال اللغة ألفاظ لم تكن تستساغ من قبل 
نحو (الجهاز العضوي) و(الرشيم) و(الحذور) و(النسيج الحي) و(حياة) الألفاظ وغيره. 
وأشهر من طبق الأسلوب المقارن في الدراسات اللغوية في تلك الفترة شليجل 
(ت1855م) ونبّه على صلات التشابه الكثيرة الى تربط اللغات الأوروبية والهندية والآرية 
بعضها ببعض كذلك كان راسك 12851 .1 187١م)‏ رائدًا من رواد القواعد المقارنة» مع 
أن أبحاثه نشرت بعد كتاب بوب الذي أشنا إليه ا ويرى بعض مؤرخي اللغة أن 
راسك لا يمكن أن يُسمّى مؤسّس القواعد المقارنة» لأنه كتب باللغة الدائماركية ولأنه لم 
يطلع على اللغة السنسكريتية مباشرة» ولأن حياته القصيرة لم تنح له بذل جميع طاقاته» مع 


(۱) مبادئ اللسانيات» د. أحمد محمد قدور» ص؛ »١‏ دار الفكر - دمشق» ط5 9١:1١اهم/‏ 65ام. 


(۲) مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأتها ح القرن العشرين» ص٤١١‏ - .٠١١‏ 


۹۷ 





e E E e أله كان قيهن‎ 

ومن رواد هذا الأسلوب أیضًا غرم (۳ اع .1 .[) ت ۳٦۱۸م‏ صاحب کتاب (في 
القواعد الألمانية) وهو يعد من مؤسسي الأسلوب التاريخي أيضًا. 

أما' يوب فهو مؤسين. القواقد المقازنة الذي لآ ينازع: القد :ظل بوب يبحت ى جال 
المقارنة نصف قرن من الزمن بعد أن درس مجموعة من اللغات كالفارسية والعربية والعبرية 
والسنسكريتية وعددًا آخر من اللغات الأوروبية. (وكان الحدف الأساسي من القواعد 
المقارنة إثبات القرابة بين اللغات وهي لا تسعى إلى تتبع تاريخها حطوة خحطوة» بل تعتمد 
طريقة الموازنة الدقيقة الصارمة» وتنتهي من عملها أو تستنفد طاقتها إذا أثبتت أن التشابه بين 
أشكال لغتين لا يمكن أن يكون من قبيل المصادفة» وبالتالي لابد أن تكون اللغتان قريبتين من 
الناحية التوليدية. إما أن تكون إحداهما منحدرة من الأخرى وإمّا أن تنحدرا معًا من أصل 
ا 


ثم ظهر نتيجة تطور الأسلوب المقارن الذي اعتمد في طرقه العلمية على رصد التطور 
التارجخي أسلوب حديد لم يعد يهتم بإثبات القرابة بين اللغات» بل يهتم .معرفة جميع 
التطورات اللفظية في لغة ما من خلال مجموع تاريخها. لكن التفريق بين الأسلوبين: المقارن 
والتاريخي دلم يتضح إلا بعد عام ١۸۷٠م‏ تقريبًاء مع بقاء تداحل بين الأسلوبين. 

لقد اهتم غريم وديئنز 8261)-1605نةصتتصومع كذا الأسلوب متأثرًا بنفوذ علم 
التاريخ الذي كان يعد العلم الرائد في فكر القرن التاسع عشر”". 

لكن أسلوبًا آخحر حديدًا ما لبث أن اتضحت معالمه أواخر القرن التاسع عشر 
وأوائل القرن العشرين هو الأسلوب الوصفي الذي دعا إليه بداية أنطوان ماري (3813169) 
(ت5١151١م)‏ ثم فرديناند دوسوسير. وقوام هذا الأسلوب المنهجي هو دراسة الظواهر اللغوية 
)١(‏ المرحع السابق» ص۷۳٠.‏ 
(؟) مونان» تاريخ علم اللغة منذ نشأقا حى القرن العشرين» ص85١.‏ 
(۳) انظر: سوسیر» صه »١‏ ومونان» ص ۱۸۷» ۲۱٠٣‏ ۰۲۱۷ ويوسف غازي: مدحل الألسنية» ص ه٦‏ - 55 


وحول مدرسة النحويين المحدثين انظر: مونان» ص۲۰۹ - ۲۱۸ . 


۹۸ 





في فترة زمنية محدّدة وبالوصف العلمي البعيد عن الأحكام المسبقة أو معايير الخطأ والصواب 
لقد صار هذا الأسلوب سائدًا لدى أكثر الدارسين اللغويين في كل أنحاء العالم منذ أن 
لويف ی ی ت 

والدارسون المحدثون يتفقون على أن دوسوسير هو الأب الحقيقي للسانيات لأنه وح 
احتصاصاتما ومناهجها وحدودهاء وأثرى الدراسات الإنسانية بالكثير من الأفكار اللغوية 
الرائدة حي صارت اللسانيات باعثا لنهضة علمية تولد منها علوم ومناهج حديدة. ويكفي 
أن نشير هنا إلى ما امتاز به عمل دوسوسير من تنظير عميق سعى إلى وضع الأسس المنهجية 
للتحليل اللغوي» ومن تركيز على وصف اللغات الإنسانية للوصول إلى الكليات المشتركة 
بين اللغات» ومن بحث عن العوامل المؤثرة في النشاط اللغوي كالعوامل النفسية والاجتماعية 
والجغرافية» ومن اقتصار على المناهج اللغوية في درس اللغة ونبذ كل ما هو ديل عايها". 

لقد بات معروفا أن دوسوسير لم يشتهر ما كتبه من بحوث مقارنة في رسالتين عن 
أحرف العلة في اللغات المندية الأوروبية» وعن حالة الجر المطلق في اللغة السنسكرتيةء إنغا 
اشتهر بكتاب 1 يكتبه هو (محاضرات في الألسنة العامة)» (caurs de Linguistique‏ 


0 generde) 


فقد قام اثنان من تلاميذه في جنيف بإعداد هذا الكتاب معتمدين في ذلك على أمليات 
سجلها زملاؤهم والتلمذان هما (بالي) (82117) و (سيشهي) (ع501123) وصدر عام 
575مم بعد وفاقة المؤلف بثلاث سنوات. 

وة أفكار وردت في محاضرات دوسوسير بعثت علومًا جديدة أو ارات مناهج 
درسية مهمّة. فقد أشار دوسوسير إلى الصلة بين اللغة وأنماط الإشارة الأخرى كنظام المآدب 
() مبادئ اللسانيات» د. أحمد محمد قدور» ص ۰ ٦‏ ۰۱ دار الفكر - دمشق» طى 9١:1١اه/‏ 65ام. 
(۲) انظر: مناقشة د. أحمد محمد قدور» لكتاب دوسوسير في الحلة العربية للعلوم الإنسانية» حامع الكويت» اعدد 

(٦۱)ء‏ امجلد ٤‏ لصیف عام ٤۱۹۸م‏ ص۱۷۹ - ۱۸۷. 


(۳) ترجه إلى العربية يوسف غازي وجيد النصر عام ۱۹۸٤‏ م» وعلى هذه الترجمة نعقده ثم ترجمة صالح القرمادي 


ومحمد عجينة وحمد الشاوش» عام ١۱۹۸م»‏ وصدر في تونس بعنوان (دروس في الألسنية العامة). 


۱۹۹ 





والأزياء والسلوك والإشارات العسكرية وأججدية الصم والبكم. وتصور وجود علم جديد 
دعاه ب (ع7,ع1010اء9) يدرس أنظمة الإشارة اللغوية وغير اللغوية. وقد صارت السيمياء 
فعلاً علمًا من العلوم الحدثة. 


وكانت فكرة دوسوسير عن اللغة بوصفها منظومة (٥إں)ءں))‏ تتألف من عناصر لا 
توصف بحد ذاتَا بل من خلال تقابلها مع العناصر الأحرى باعتا لنشوء البنيوية مع أن 
دوسوسير لم يستعمل كلمة (1116اء1نا5). 

كذلك كان تركيزه على العوامل الجغرافية داعيًا إلى الاهتمام بالصلة بين اللغة 
والجغرافية حي ظهر اختصاص لساني حديد هو اللسانيات الحغرافية (LinguistsiqUa‏ 
Geogrephique)‏ والحقيقة - كما يقول دانييل ا حجان اللشاتيات سه 1 
هذه المبادئ القليلة الي وضعها دوسوسير أو الى استخلصت من محاضراته أو الي بنيت على 
أساس ما ورد في تضاعيف أفكاره. ولذلك فإن جميع نظريات العلوم اللسانية الحديثة تمت 
بصلة أكيدة إلى محاضرات دوسوسير الي غدت أهم مصدر للسانيات في العالم على اختلاف 
اللغات وتعدد اللهجات. 


)١(‏ انظر: كتاب بيارغيرو» السيمياء -- ترجمة أنطون أبي زيد. 

(۲) انظر: عبد الصبور شاهين - قي علم اللغة العام» ص۱۸ - .5١‏ 

(۳) انظر: مانيس - علم اللغة ترجمة سهيل عثمان وعبد الرزاق الأصفر - جلة الموقف الأدبي» العدد المزدوج 
)۱۳١ /۱۳۰(‏ تموز وآب ۱۹۸۲م» ص‌۲۱۲. 





المبحث الثاني 
المنهج الألسني عند الانجاه العقلي العربي 
المطلب الأول : تأثرالاتجاه العقلي العربي بالمنهج الألسني الغربي 

تعد اللسانيات بفروعها ومصطلحاتها وفكرها من ضمن المذاهب الي رحلت إلى العالم 
الإسلامي ممفهومها الغربي وصار لما من الأتباع والدراسات والعناية والبحوث ما يشكل 
مدرسة مستقلة وظاهرة» وهي لا تخرج عن إطار الانبهار بإنتاج الغرب المادي والمعنوي» 
و كان هذا التاتربعدة أمنباتت: 

العلمانية والمعرفة المعاصرة: 

ومن الممكن مراجعة أفكارنا بخصوص مكانة العلمنة في الإسلام وموقف الإسلام 
الرسمي من العلمنة. إن امجتمعات العربية والإسلامية منخرطة اليوم أكثر من أي وقت مضى 
العافت رة الان آل رادت ن رها رو ادو ا اة بد 
الاستقلال راحت هذه الجتمعات تتبن كل سمات الحداثة المادية وأشكالما. هذا الانخراط 
الكامل قي خط الحداثة المادية هو الذي يفسر لنا بالضبط سبب جاح الحركات المدعوة 
أصولية أو سلفية وال تنادي بالتطبيق الكامل للقانون الإسلامي والتعاليم الإسلامية. ولكن 
هذه الحركات بالذات هى علمانية في حياقا اليومية ومهنها ووظائفها وحاجياتها الأساسية 
(= حياة الاستهلاك). 

ونلاحظ أن أغلبية المناضلين السياسيين في هذه الحركات (الإسلامية) يأتون من 
الطبقات الدنيا ذات الثقافة التقليدية وغير القادرة على الوصول إلى الثقافة الحضرية الحديثة. 
وهم يطالبون بحق بعدالة أكثر وقمع أقل وإمكانية المساهمة في صنع التاريخ الجديد» تاريخ 
مجتمعهم بالذات. ولكنهم لكي يعبروا عن هذا المشروع والآمال العلمانية أساسًا فإفهم 


يستخدمون مفردات اللغة الدينية الى هي اللغة الوحيدة الى يحسنوفها("©. 

اللسانيات والمعرفة المعاصرة: 

مق د ا فو ات اللسانية المعاصرة من ازدهار وإشعاع تبوأت يما 
منزلة مركز الحاذبية في كل البحوث الإنسانية إطلاقا ليس نزوة من نزوات الفكر البشري 
ولا هو بدعة من بدع الملسجلات النظرية. فالذي حدث قي علوم اللسان ليس إذن (موضة) 
كالي تعرفها بعض مناهج النقد في الأدب ومدارس التحليل في الفلسفة. ومن المعلوم أن 
اللسانيات قد أصبحت في حقل البحوث الإنسانية مركز الاستقطاب بلا منازع. فكل تلك 
العلوم أصبحت تلتجئع - سواء في مناهج بحثها أو في تقدير حصيلتها العلمية - إلى 
اللسانيات وإلى ما تفرزه من تقريرات علمية وطرائق في البحث والاستخلاص. ومرد كل 
هذه الظواهر أن علوم الإنسان الحديث, ولما كان للسانيات فضل السبق في هذا الصراع فقد 
غدت جسرًا أمام بقية العلوم الإنسانية من تاريخ وأدب وعلم اجتماع7"... يعبره جميعها 
لاكتساب القدر الأدى من العلمانية في البحث. 

فاللسانيات اليوم موكول لما مقود الحركة التأسيسية في المعرفة الإنسانية لا من حيث 
تأصيل المناهج وتنظير طرق إخصابما فحسب بل أيضًا من حيث إفا تعكف على دراسة 
اللسان فتتخخذ اللغة مادةً ها وموضوعًاء ولا يتميز الإنسان بشيء تميزه بالكلام - وقد حده 
الحكماء منذ القدم - بأنه الحيوان الناطق وهذه الخصوصية المطلقة هي الى أضفت على 
اللسانيات - من جهة أحرى - صبغة الحاذبية والإشعاع في نفس الوقت باللغة عنصر قار 
في العلم والمعرفة. 


او اا ا ا ا ا ر ا ی 


)١(‏ الفكر الإسلامي - قراءة علمية» د. محمد أ رکون = لمر كز الثقاق العربي» الدار البيضاى طالء 1995م 
ص۱۸۱ . 

(۲) وهذا ما بشر به منذ 557١م‏ رائد البحوث الإنثروبولوحية (كلورلاقي ستروس). 

(5) التفكير اللساني في الحضارة العربية - د. عبد السلام المسديء الدار السلفية» الدار العربية للكتاب» طرابلس - 
لیبیاء ص۰۹ ط١/‏ ١94١م‏ 23 1985١م.‏ 





الأشياء وباللغة تتحدث عن اللغة - وتلك هي وظيفة (ما وراء اللغة) © ولكننا باللغة أيضًا 
نتتحدث عن حديثنا عن اللغة» بل إننا باللغة - بعد هذا وذاك - نتحدث عن علاقة الفكر إذ 
يفكر باللغة من حيث هي تقول ما تقول» فكان طبيعيًا أن تستحيل اللسانيات مولدًا لشى 
المعارف: فهي كلما التحأت إلى حقل من المعارف اقتحمته فغزت أسسه حن يصبح ذلك 
العلم نفسه ساعيًا إليها؛ اقتحمت الأدب والتاريخ وعلم النفس وعلم الاجتماع ثم اتجهت 
صوب العلوم الصحيحة فاستوعبت علوم الإحصاء ومبادئ التشكيل اليباني ومبادئ الأخبار 
والتحكم الآلي وتقنيات الاحتزان في (الكمبيوتر) وآخر ما تفاعلت معه من العلوم الصحيحة 
حي أصبح معتنيًا ما عنايتها به علم الرياضيات الحديثة لا سيما في حساب المجموعات. 
وهكذا تسئئ للسانيات أن تلتحق بالمعارف الكونية إذ لم تعد مقترنة بإطار مكاني دون آخرء 
ولا مجموعة لغوية دون أحرى» ولا حن بلسان ما دون آخرء فهي اليوم علم شمولي لا 
يلتبس البتة باللغة الى يقدم بماء وني هذه الخاصية على الأقل تدرك اللسانيات مرتبة العلوم 
الصحيحة بإطلاق. 

أما على الصعيد الأصولي في فلسفة العلوم ونظرية المعارف فقد كان للسانيات فضل 
تأسيس جملة من القواعد النظرية والتطبيقية أصبحت الآن من فرضيات البحث ومسلمات 
اعد سى عدت هادا ت ها ارز هذه ا عة فاا عر ا عة الات 
المتخطية لحواجز النسبية والمعيارية بغية إدراك الموضوعية عبر الصرامة العقلانية اثنتان هما: 
قاعدة تمازج الاختصاص وقاعدة التفرد والشمول. 

وبذلك دكت اللسانيات حواجز المحظورات أمامها وأضحت قطب الرحى في التفكير 
الإنساني الحديث من حيث بلورة المناهج والممارسات وأصبحت مفتاح كل حداثة. 

اللسانيات والحضارة العربية: 

لقد أنبتت حر كة التدوين اللسان المعاصر في محاولة أصحابما إبراز خصائص اللسانيات 
)١(‏ وهي إحدى الوظائف الست الي تؤديها اللغة كما استنبطها حاكسون وتسمى (©191312838 10 1.6آ) وفيها 


تتجسم قدرة اللغة على أن تتحدث عن نفسها. 
)١(‏ التفكير اللساني في الحضارة العربي» د. عبد السلام المسدي» ص »١١ 2١٠١‏ مرجع سابق. 
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الحديئة ومقوماتها النوعية على منهج المقارنة بينها وبين فقه اللغة أو الفليولوجيا الكلاسيكية. 
لذلك اضطر مؤرخو اللسانيات اضطرارًا إلى بسط خصائص التفكير اللغوي في تاريخ 
البشرية عامة. فاتحهوا وجهة تاريخية استعراضية في كشف مقومات العلم اللغوي في القدم 
لينقهوًا إلى إبراق الفؤارق النوعية والمقابلاث المبذثية مما تتجلئ:بةطرافة اللسانيات فتهي عق 
المفهوم الفيلولوحي للمعرفة اللغوية. فتأسس بذلك مبدأ المدحل التاريخي عند كل عرض 
للسانيات المعاصرة» ومما زاد هذا المدخل اقتضاءً إلحاح المؤرخين على إبراز تحول سوسير من 
اللغويات المقارنة الب سيطرت طيلة القرن التاسع عشر على تفكير اللغويين في العالم الغربي 
إلى اللسانيات المعاصرة وهو تحول يلخصه على صعيد المناهج انتقال البحث عن المحور 


الزماني إلى المنظور الآني. 
وفي هذا المنهج العودوي استقر عرف المؤرخين على الرجحوع بالتفكير اللغوي إلى 
المراحل الكبرى التالية. 


أ- العصور القديمة: وتستعرض فيها احتمالات التفكير اللغوي في فترة ما قبل التاريخ 
م نظرية المصريين القدماء بما يعود إلى أكثر من "٠٠٠١‏ سنة قبل الميلاد» ثم نظرية العينيين 
فال هنود بالوقوف خاصة على بانيئ 1311111 في بحر القرنين الرابع والخامس قبل الميلاد» ثم 
نظرية الفنيقيين والعبريين فالحضارة اليونانية ثم الرومانية. 

ب - العصر الوسيط: ويمتد من القرن الرابع إلى القرن الرابع عشر من التاريخ 
المسيحي”'2 ويقتصر روّاد اللسانيات في هذه المرحلة على ملاحظات هامشية تتركز خاصة 
علو ی اوا ا أ تضنان :الف وار السودية و سي 

ج - العصور الحديثة منذ النهضة في العالم الغربي ابتداء من القرن الخامس عشر ويقف 
المورحون عادة على ظهور النحو الفلسفي أو العقلاني ثم على ازدهار النحو المقارن في القرن 
التاسع عشر بعد اكتشاف اللغة السنسكريتية وهكذا ينعدم ذكر العرب عند التاريخ للتفكير 


)١(‏ وبين دفي هذه الحقبة الزمنية ظهرت الحضارة العربية الإسلامية وتمت وازدهرت وبلغت أوجها. 
(۲) التفكير اللسان في الحضارة العربية» د. عبد السلام المسدي» ص 25١‏ مرجع سابق. 





اللساني البشري بها يحدث قطيعة في تسلسل التاريخ الإنساني''". وهذه القفزة (الاعتباطية) أو 
ما يمكن أن نسميه بالثغرة العربية في تأريخ اللسانيات لا يفسرها جهل المؤرخين للغة العربي 
ما أنهم يستعرضون ثمرة حضارات لا يعرفون لغتها. بل تراهم يقفون بالحدس والتخمين على 
عصور انقرضت لغة الأمم الي عاشت فيهاء وإنما يفترض فحسب أنهم وضعوا نظرية في 
اللغة» وليس تراث التفكير اللغوي العربي هو وحده (المنسي) في هذا المقام بل إن العربية ذاتا 
EE EA‏ 11 قو عطي عاد يه اندز قن اللسانيين لنماذج اللغات في العصر 
الحديث. 

وقد يمكن أن ُستشف حوافز هذه الظاهرة بالعودة إلى تثميزات عبور الحضارة الإنسانية 
من العرب إلى الغرب فالنهضة اللاتينية قامت أساسًا على مستخلصات الحضارة العربية بعد 
أن أقبلت على ترجمة أمهات التراث فيهاء وقد عمد الغرب إبان فضته إلى نقل علوم العرب 
ومعارفهم وذلك ف ميدان العلوم الصحيحة أولاً: من رياضيات وفلك وفيزياء وكيمياءء وف 
ميدان الطب ثانا ثم في ميدان الفلسفة حن كان ابن رشد مفتاح النهضة الأوروبية إلى تراث 
اليونان وخاصة المعلم أرسطو فبرزت هكذا أعلام الحضارة العربية ركائز للغرب في علومه 
ومعارفه. 

غير أن الغرب قد أهمل التراث اللغوي عند العرب فلم يفد منه شيعًا وبذلك استلمت 
الأمم اللاتينية مشعل الحضارة الإنسانية من العرب في كل ميادين المعرفة تقريبًا إلا في التفكير 
اللغوي. ولو انتبه أهل الغرب إلى نظرية العرب في اللغويات العامة عند نقلهم لعلومهم 


لكانت" اللضائيات المعاضِرّة قل أدر كنت ما'قد ل تدر كه إلا بعد امد بيد 


)١(‏ نقف عند ج. مونان (تاريخ اللسانيات من مبتدئها إلى القرن العشرين) على فقرة خلال حديثه عن مرحلة العصر 
الوسيط» يشير فيها إلى (أن النحاة العرب قد اعتبروا أن لغتهم هي أم كل اللغات الأخرى لأنها (الجنة على 
الأرض) ولأنها أيضًا لغة الله ص7١١.‏ 

(۲) انظر: التفكير اللساني في الحضارة العربية» د. عبد السلام المسدي» ص7 25 2578 الدار العربية للكتاب > ليبياء 


./ ١981١ طى‎ 





النظرية اللغوية عند العرب: 

إن ما اطرد عند الدارسين اللغويين أن الحضارة العربية لم تفرز في محال اللغويات سوى 
علم تقئ منطلقه وغايته نظام اللغة العربية في حد ذاتها لا غير» والواقع أنه ليس من أمة 
فكرت في قضايا الظاهرة اللغوية عامة وما قد يحركها من نواميس مختلفة إلا وقد انطلقت في 
بلورة ذلك من النظر في لغتها النوعية» وهذه الحقيقة تصدق كذلك على أحدث التيارات 
اللسانية العامة في عصرنا الراهن كما هو الشأن في تصانيف رائد النحو التوليدي شومسكي. 

فالقضية إذن مردها قدرة أمة من الأمم على تحاوز ضبط لغتها وتقنينها لإدراك مرتبة 
التفكير المحرد في شأن الكلام باعتباره ظاهرة بشرية كونية تقتضي الفحص العقلان بغية 
الكقش ع اا اة ور اة ف ار کت ل ا فك اها بن 
اللغة العربية فاستنبطوا منظومتها الكلية وحددوا فروع دراستها بتصنيف لعلوم اللغة وتبويب 
خاو كر مني تكان من ذلك حينا ا یی ا وا ر اراک ا 
والعروض. 

ولكنهم تطرقوا للكلام والتفكير فيه من حيث هو كلام» أي في الظاهرة اللغوية 
كوا ولئن ورد ذلك جزئيًا في منعطفات علوم اللغة العربية وخاصة عندما فلسفوا منشأ 
نظامها وقواعدها فوضعوا علم أصول النحوء وما حلفوه لنا في هذا المضمار يكشف لنا 
بجلاء أنهم ترقوا في بحوثهم اللغوية من مستوى العبارة وهو مستوى اللغة بجسدة في أنماط من 
الكلام قد قيلت فعلاً إلى مستوى اللغة وهي في مقامهم اللغة العربية إلى مستوى الكلام أي 
الحدث اللساني المطلق من حيث هو ظاهرة بشرية عامة. 

فمن هذه المنطلقات وعلى تلك المستندات بمكننا أن يقرر أن التفكير العربي قد أفرز 
افونا اخيولية تي ا و كان إلا مصيولا «ظبيمًا العام ا 
تنصب جميعًا في ميزة الحضارة العربية ال اتسمت قبل كل شيء بالمقوم اللفظي حن كاد 
تاريخ العرب يتطابق وتاريخ سلطان اللفظ في أمته» ولم تكن معجزة الرسول ئي إليهم إلا 
من حنس حضارقم في خصوصيتها النوعية وهذا ما استقر لدى المفكرين منهم منذ مطلع 
0006 


)١(‏ انظر: التفكير اللساني في الحضارة العربية» د. عبد السلام المسدي» ص5 275 مرجع سابق. 





وفي هذا المضمار يقرر القاضي عبد الحبار: (كان ية رما اقتصر فيمن يرد عليه من 
الوفود: على أن يقرأ عليه شيئًا من القرآن وربما كان يحتاج إلى إظهار معجز آخر غيره 
ورا يكرر قراءة القرآن عليهم وذلك لأنهم أو أكثرهم وإن كانوا بالإدراك والسماع يعرفون 
بالمزية فقد كان فيهم من سبق إلى الشبهة كما أن فيهم من يقصر في المعرفة عن غيره وفيهم 
المعاند فبحسب ذلك قد كان ييه يحتاج ف كل منهم إلى ما هو أخص به وفيه أوقع... 
ا 

ولا يمكن أن نغفل في هذا المقام عما ولده علم الكلام من انكباب على فحص الظاهرة 
اللغوية» رغم السياق العقائدي الذي اصطبغ به النظر في الكلام» بل رغم المنظور الحدلي 
الذي أحدثه تنازع الفرق وخحصام المذاهب فإن منافذ البحث فيه قد أفضت إلى تصورات 
لاني على غاية من الدقة فضلاً عن التولدات الفكرية الخصيبة. وكان للثقافة الأحنبية 
صنيعها في هذا المخاض الفكري فما أن استقرت ركائز الإسلام حى ترجمت كتب الأمم 
ا ا وات واا کن دوو فا ري ع 
المسلمين. 

فالعرب بحكم مميزات حضارقم وبحكم اندراج نصهم الديئ في صلب هذه المميزات 
قد دعوا إلى تفكير اللغة في نظمها وقدسيتها ومراتب إعجازها فأفضى هم النظر لا إلى درس 
شمولي كون للغة فحسب» بل قادهم النظر أيضًا إلى الكشف عن كثير من أسرار الظاهرة 
اللغوية اللسانية ما لم تد إليه البشرية إلا مؤخرًا بفضل ازدهار علوم اللسان منذ مطلع القرن 


: )0 
العشرين ة 
ظهور طائفة من اللسانيين الذين تأثروا بالاتجاه العقلي الغربي: 


)١(‏ القاضي أبو الحسن عبد الحبار: المغ في أبواب التوحيد والعدل» ج5١»‏ إعجاز القرآن)» تحقيق أمين الخوليء 
القاهرة» ٠95١م»‏ ص 705 235١5--‏ وقد سبق الحاحظ إلى إبراز نفس الاستدلال» راجع رسائل الجاحظ» نشر 
السندوبي - القاهرة» ۱۹۳۳م» ص" 5 .١‏ 

(۲) انظر: التفكير اللسان في الحضارة العربية» د. عبد السلام المسدي» ص٦‏ ۲» مرجع سابق. 


۰¥ 





١‏ - محمد عابد الجابري ونقد العقل العربي: 

فقد أف عدة كتب مثل: 

.م١91/1/ من أجل رؤية تقدمية لبعض مشاكلنا الفكرية والتربوية عام‎ - ١ 

؟ ح نحن والتراث ١٠/9١م.‏ 

م - الخطاب العربي المعاصر 9/0١1م.‏ 

.م١9/5 تكوين العقل العربي‎ - ٤ 

ه - بنية العقل العربي 9/5١م.‏ 

5 = التراث والحداثة ١991١م.‏ 

.م١9/5 إشكاليات الفكر العربي المعاصر‎ - ٠ 

م - المثقفون في الحضارة العربية الإسلامية 9565١م.‏ 

وغيرها من المقالات والأبحاث وكلها تشير إلى تأثره بالفكر العقلي الغربي» يقول 
الجابري: (إن التراث في النهضة العربية يشكل منطلقًا ومرتكرًا يحمل دائمًا شحنة وجدانية 
وبطانة أيديولوجية» وإن هذا التراث الذي هو مجموعة من معارف القدماء من أسلافناء 
يحتاج إلى معرفة علمية وموضوعية» وإن الخطاب العربي المعاصر والمعئ ممسائل التراث 
والحداثة يفتقر إلى العقلانية والنقد؛ لذا فإن النهضة - في نظره - تواحه واقعًا أساسيًا هو 
واقع التخحلف (لمرتبط باللاعقلانية) بالنظرة السعيدة إلى العالم والأشياء بالنظرة اللاسببية 
لذلك فإن تحقيق تنمية في الفكر العربي المعاصر يتطلب طرحًا عقلانيًا لكل قضايا الفكر)7"©. 

وبناء على هذا التصور للعقلانية يرى الحابري أن (الخطاب النهضوي تحدث عن كل 
شيء» ولم يتحدث عن العقل. لذا لزمت المراجعة» مراجعة العقل الناقد» وهذا راجع إلى 
كون العقل العربي يُعتبر امتدادًا لعقل ما قبل النهضة وما دام الأمر كذلك فإن القطع معه 


ضروري وذلك من أحل تأسيس العقلانية» يقول الحابري: (ما لم نوسس ماضينا تأسيسًا 


.۲ ٤٣ص انظر: محمد عابد الجابري» التراث والحداثة» بيروت» الدار البيضاء» الم ركز الثقافي العربي» ۹م‎ )١( 





عقلائيّك فلن نستطيع أن نؤسس حاضرنا أو مستقبلنا بصورة معقولة ”» ويقول ناقدًا إن 
ما بميز الثقافة العربية هو (أن حركتها لا تنتظم في إنتاج الحديد بل في إعادة إنتاج القدم. 

۲ - محمد أركون ونقد العقل الإسلامي: 

وني كتاباته ومؤلفاته يظهر تأثره بالعقل الغربي - وللمؤلف والمؤرخ والمفكر محمد 
أركون» مشروع حداثة وتحديث في الوقت نفسه. حداثة لأنه يستخدم منجزات الحداثة 
الغربية وخاصة على مستوى المناهج وطرائق البحث والتحليل» وتحديث للفكر العربي - 
الإسلامي بعد كل ما عرفه من ضعف وانحطاط» ولقد أطلق اركون على مشروعه العلمي 
اسم (الإسلاميات التطبيقية) قي مقابل الإسلاميات الكلاسيكية» وذلك من أجل نقد العقل 
الإسلامي في ختلف أشكاله". 

يطرح أركون (الإسلاميات التطبيقية) في مقابل الإسلاميات الكلاسيكية أو 
الاستشراق الذي يعي عنده (خطاب غربي حول الإسلام) 27 هذا الخطاب ينحصر اهتمامه 
في دراسة كتابات الفقهاء المطلوبة من طرف المؤمنين. وما بميز الإسلام المدروس حصرًا من 
غناذل: الكتايات الكافسيكية هو (الانعاق امغر فتنيه صما القعنامن العنيك نماث الدولة 
والكتابة والثقافة الأكادمية ثم الدين المي . 


۳ - فتحى التريكى والفلسفة الشريدة: 


فمنزلة الفلسفة العربية في نظر التريكي مقرونة بتعاملها مع التراث وهذا التعامل لا 
يتم مالم ندقق مفاهيمنا ونضبط طرق مشا . وطبقا لمفهومه للفلسفة الذي يعيئ: (عملية 


. انظر: المرحع السابق» ص۲۳۷‎ )١( 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص١‏ . 

(۳) فلسفة: د. الزواوي يغور» ميشيل فوكو في الفكر العربي المعاصرء» ص75: 77» دار الطليعة» بيروت ط٠١٠٠۲م.‏ 

)٤(‏ محمد أ ركون» حول الإنتروبولوجيا الدينية» نحو إسلاميات تطبيقية» الفكر العربي المعاصر» العددان »٦‏ ۷ لسنة 
6م ص7 7. 

(5) المرجع السابق» ص۲۸. 

(5) فتحي التريكي» الفلسفة الشريدة» م. س» ص٠۷.‏ 


۲۰۹ 





تشخيص ©1(128115]1 للواقع المعاش ومعالجحة أمراضه مع بيان خحصائصه ومميزاته حي 
تتمكن من إصلاحه إن لزم ذلك أو من تغييره إن لزم التغيير. 

إن التمييز أساسي لإدراك الفرق في طبيعة النقد الموحه للعقل ف الغرب وعند العرب» 
فاق كاق نه ا هده الغري 
اتخذ طابعًا دينيًا يتصل أكثر باللاهوت والعلوم الدينية والتصوفء ونقد الغزالي نموذج حي 
هذا الطابع علمًا بأن هذا لا يلغي وحود أشكال ق النقد كالنقد العلمي رابن الميثم) 
والفلسفي (الفارابي) أو الاحتماعي والتاريخي (ابن حلدون والمقدسي) إلا أن الشكل الغالب 
لنقد العقل عند العرب هو الشكل الديئ» وفي نظرهء فإن هذا النقد في الفكر العربي المعاصر 
قد اتخذ ثلاثة أشكال أساسية تحسدت في أعمال فكرية يبمكن تصنيفها على النحو الآني: 

أ- الاتحاه الثقاقي ويمثله محمد عابد الجابري وبرهان غليون. 

ب - الاتحاه الديئ الصوفي ويمثله طه عبد الرحمن الذي يؤكد على التضاديين العقل 
والإيمان والذي بحاول أن ينظر للحركات الدينية الي عرفتها المجتمعات العربية وأن يقدم لها 
الأدوات المنهجية اللازمة» مستفيدًا من إطلاعه الواسع على المنهجيات الغربية والنتصوص 
التراثية. 

ج - الاجاه الثالث وهو الاتجاه الذي بمثل الطرح الفلسفي والعلمي وهو الجدير 
بالاهتمام في نظر التريكي وهذا الاتحاه يمكن تقسيمه منهجيًا إلى قسمين: قسم بخص بيان 
تشكل العقل في تاريخ الفلسفة والعلوم والفكر وقسم يقوم بإعادة النظر في البعد 
الإيستمولوجي والمفهومي لإشكالية العقل من خلال تطور تصوراتنا للمعرفة» ويمثل القسم 
الأول دراسات محمد المصباحي”» والقسم الثاني دراسات عاطف العراقي ويوسف كرم 
ال مود 


)١(‏ المرجع السابق» ص۷. 

(؟) من المعرفة على العقل» محمد المصباحيء بيروت» دار الطليعة» ۹۹۰٠م.‏ 

(۳) عاطف العراقي تي (ثورة العقل في الفلسفة العربية)» يوسف كرم قي (العقل أو الوحود)» وزكي محمود في 
(المعقول واللامعقول). 





- مطاع صفدي ونقد العقل الغربي: 

يتحدد نقد العقل الغربي في (صراعه مع الحداثة) 7') ويعتبر نقد النقد أهم حصوصياته 
وعلى الرغم من ذلك فلقد حقق هذا العقل أكبر وأحطر نموذج عن فكرة الواحد وسلطاته 
المطلقة لأنه ارتبط ممفهوم معين للعقل والسلطة على السواء. ولعل من أهم مميزات هذا العقل 
الغربي أنه أوحد فكرة الآخر والمحتلف مقابل المعهود والقاتم والحاكم والمالك في ينية 
المشروع الثقافي الغربي ذاتها(”©. 

وهكذا تأثر هؤلاء المفكرون العرب بالعقل الغربي وغيرهم كثير وظهر ذلك جليا 
واضحًا في كتاباهم ومقالاقم. 


)0 مطاع صفدي» نقد العقل الغربي» الحداثة ما بعد الحداثة, م رکز الإغاء القومى» ۰ م» ص٥‏ . 
09 ذ E‏ الزواوي بغورة (ميشي فوكو في الفكر العربي المعاصر)» ص۰۱۱۸ 31۹ دار الطليعة»› بيروت» 
١۰م‏ 





المبحث الثالث 
نقد المنهج الألسني في دراسة النصوص الشرعية 
المطلب الأول: نقد حركة التأثر بالمنهج الألسني الغربي 


يعد المنهج الألسي من المناهج الغربية الحديثة الي كان لما حضور بارز في تفكير 
الاتحاه العقلي الغربي» حيث أثرت هذه المناهج سواء كانت بنيوية أو تفكيكية أو ألسنية أو 
تأويلية في تناول قضايا التراث الإسلامي» وبخاصة في قراءة النصوص الشرعية ال تعد 
مرتكرًا أساسيًا في تاريخ الأمة الإسلامية؛ ومصدرًا أصيلاً لتصورات الإنسان المسلم وعقيدته 
وسلو که ومنهج تفکیره» ونظرته للإنسان والكون والحياة. 

إن بجمل الاتجاهات العقلية في الفكر العربي المعاصر تسعى جاهدة لإيجاد آلية جديدة 
تلتف على النص الشرعي وتفرغه من محتواه ومضمونه باسم المنهجيات الحديثة في القراءة؛ 
وليس ذلك لأنهم يرون قصور المنهج العلمي الشرعي في قراءة النصوص الشرعية» ولكنهم 
ذو كون أن استخدام المنهج الأصولي الشرعي لن يحقق إلا مزيدًا من المحافظة على المفاهيم 
الشرعية» ولذلك لحأوا إلى المنهجيات المعاصرة الى خلخلت الثوابت العقائدية في أرض 
منشئها (الغرب)» ورأوا أنما طريق سالك لخدم القيم الشرعية من داخلها. 

ولقد كانت اللغة العربية وطريقة تفسيرها وتحليلها وفهم معانيها مرتكرًا مهما في تبئي 
الاتحاه العقلي الغربي هذه المناهج الوافدة» حيث أصبح استهداف اللغة العربية الي جاء 
الخطاب الإلحي با أمرًا واضحًا في نتاج هذا الاتحاه وعطائه الفكري وحهوده الفلسفيةء 
ولذلك فهم يؤكدون على ضرورة استخدام هذه المنهجيات الحديثة ويفهمون لغة النص من 
خلاها لا من خلال (عالم ذلك الأعرابي البدوي الموغل في الفقر البعيد عن الحضارة 
والتحضر.. عالم الصحراء بحيواناته وأدواته ورتابته وطابعه الحسي اللاتاريخي.. ولغته الي 


تحدد إلى درحة ما طريقه التفكير) “ على حد قول الجابري! ولذلك فقد أكد على ضرورة 
(التزاوج بين النظم المعرفية الي تقدمها اللغة العربية ونظم معرفية (أحنبية) منقولة إلى اللغة 
الغريية فتكون اة ادات لغة فى 'لغة مقررة امن :«اتحله :20 . 

إن دعوى (التجديد) في منهجيات البحث العلمي والآليات في قراءة النص الشرعي 
يعد من أكبر المداحل الي ينفذ من خحلاها التيار العقلي العربي» ول تنوحه دعوى التجديد إلى 
الإنطلاق من داخل التراث الإسلامي نفسه» بل فرضت عليه منهجيات أجنبية عنه» نشأت 
في ظروف وبيئة مغايرة لتاريخ الأمة الإسلامية» ومغايرة كذلك للغتها الي انبعثت كل 
المناهج القرآنية للنصوص الشرعية منها وبالأحص منهج (أصول الفقه) الذي يعتمد أساسًا 
على لغة القرآن الكريم الي نزل بما. 

لقد كانت مسوغات التيار العقلي الغربي في نقد منهجية أصول الفقه ما يلي: 

١‏ - أن أصول الفقه الموروث لم يعد يستجيب لحاجات الواقع «ذلك أن قطاعات 
واسعة من الحياة نشأت من جراء التطور المادي وهي تطرح قضايا حديدة تمامًاء في طبيعتها 
لم يتطرق إليها فقهنا التقليدي» ولأن علاقات الحياة الاجتماعية تبدلت تمامًا ولم تعد بعض 
صور الأحكام الي كانت تمثل الحق في معيار الدين منذ ألف سنة تحقق مقتضى الدين اليوم 
ولا توائي المقاصد الى يتوحاها»". 

؟ - أن أصول الفقه القدسم مؤسس على علم محدود بطبائع الأشياء وحقائق الكون 
وقوانين الاحتماع ثما كان متاحًا للمسلمين في زمن نشأة الفقه وازدهاره» في حين نحد العلم 
البشري في العصر الراهن قد اتسع اتساعًا كبيرًا وأصبح لزامًا على المسلمين أن يعقدوا 
تركيبة حديدة توحد ما بين علوم النقل وعلوم العقل الي تتجدد كل يوم وتتكامل بالتجربة 
والنظر» ويبمذا العلم الموحد يجدد المسلمون فقههم للدين. 

.١١۸ص ۱۹۹۱م»‎ ١ التراث والتجديد, محمد عابد الجابري» الدار البیضاء» م رکز دراسات الوحدة العربية»‎ )١( 
.١ المرجع السابق» ص58‎ )۲( 


59) د. حسن الترابي (قضايا التجديد نحو منهج أصولي) الخرطوم: معهد البحوث والدراسات الاجتماعية» ط١‏ سنة 


ام ص١5١.‏ 





- أن الحركة الإسلامية الحديثة قد استجابت للتحديات الفكرية المعاصرة بأساليب 
شى» فمن الناس من يؤثر ألا يلتزم .منهج معين, وإنما ينتقي من الآراء ما يتناسب مع الموقف 
في إطار الالتزام بالإسلام عامة» ومن الناس من يتخذ منهجا واسعا لا ينطلق إلا من روح 
الإسلام العامة ومقاصد الدين الكلية وأمام هذه الاستجابات المختلفة تبرز وتتأكد الحاحة إلى 
منهج أصولي موحد يحاول رد الخلاف أو تقريب أطرافه وتفهم مسائله”. 

>٤‏ - التحديات المعاصر تفرض قيام منهجية إسلامية تتناسب ومتطلبات العصرء 
وتتماشى وروح المقاصد الإسلامية(©. 
نقد بنية المنهجية الأصولية : 

إن أهم ما يمكن تلخيصه من نقد المعاصرين لبنية المنهجية الأصولية الي على أساسها 
قدموا مشروعهم البديل ما يلي: 

١‏ - أن علم أصول الفقه ال حالي لم يعد مناسبًا للوفاء بحاحات العصر حق الوفاء» لأنه 
مطبوع بأثر الظروف التاريخية الى نشأ فيهاء وبطبيعة القضايا الفقهية الى يتوحه إليها البحث 
الفقهي. ذلك أنه عالج قضايا الحياة الخاصة» كشعائر الزواج والطلاق أكثر من علاجه 
لقضايا الحياة العامة» علمًا بأن التحديات الى تواجه الأمة الإسلامية هي تحديات سياسة 
عامة أكثر منها قضايا خاصة. 

؟ - أن أصول الفقه باعتباره منهج بحث ومعرفة مختص بالظاهرة الفقهية» وهي تختلف 
عن الظاهرة الاجتماعية من ناحيتين: 

أ- أن القضايا الفقهية تتسم بالجحزئية في الغالب» أما الظواهر الاجتماعية أو الإنسانية 

فاا تتسم بالتعميم. 
ب - أن القضايا الفقهية يطلب فيها تين الحكم التكليفي» في حين أن الظاهرة 
الاحتماعية يطلب فيها تبين القوانين والسنن والعلاقات. 
)١(‏ سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزماني والمكاني وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي) مطابع دار النفائس - 
الردن» ط۱» ۱۹۹۹ م» ص ٦١١٠ء .٠١١‏ 


(۲) انظر: د. حسن الترابي (قضايا التجديد نحو منهج أصولي)» ص۱۸۹ = ١۱۹٠ء‏ مرجع سابق» ود. عبد الحميد 
أبو سليمان (النظرية الإسلامية للعلاقات الدولية)» ص۹١٠.‏ 


YE 





ع أن علم أصول الفقه فقد المنهجية التجريبية» وشاعت فيه الدراسات النصية 
النقلية فقد اعتبر الفقهاء الاستنباط من النصوص الطريقة الأساسية في تحصيل المعرفة» فاهتموا 
N EE‏ انعط 60 
الجديد في تداعيات المقدمات المنهجية : 
الشرعيّة في سيرورة مستمرة في إنتاج المعاني» فلا معان ثابتة للشريعة لأن الثبات يخالف 
المنهجية الالسنية الى تفترض أن للمعيئن نشأة (تاريخية) ثم سيرورة ثم انهدام» ثم يقوم على 
أنقاضه معن حديد» ويكون إنتاج المع خاضع لتطلبات الزمان والمكان» خلافا لما ذهب 
إليه المتقدمون من اعتبار النصوص الشرعية تمثل مرحعية لكل زمان ومكان. 

إن النتائج الي أفرزها الأحذ بالمنهجية الألسنية تتلخص فيما يأَنَ: 

أولا: نظرة المعاصرين للنص الشرعي: 

لم يتبين المعاصرون - من أصحاب هذا الاتجاه -- نظرة المتقدمين للنص التشريعي» 
وهو أنه يمثل في الغالب الأعم كلمات جامعة» وقواعد كلية تصلح مرحعًا لعلاج قضايا 
الناس في كل زمان ومكانء وإنما رأوا التفصيل. 

فمحمد عايد الحابري وهو الأكثر حضورًا في الساحة الثقافية العربية ويمتلك مشروعًا 
فضويًا - على حد تعبيره - يسعى إلى تأسيس فكر عربي على قواعد ليبرالية وديمقراطية» 
وهو يشارك محمد أركون في المناهج والمرحعيات الفكرية والثقافية والاستفادة من فلسفة 
العلم لبلاشلار فيلسوف العلم الفرنسي الحديث» والألسنية الحديثة والبينوية» وبخاصة 
حفريات ف وكو» وما ركسية التوسير» بإعادة صياغة الاشكاليات المعرفية والمنهجية للعقل 
العربي عنده» لاقي عد عي ر 


لقد كان من تداعيات حركة التأثر بالمنهج الألسيٰ الغربي أن أصبحت القضايا 


لقد استخدم الحابري خليطًا من المناهج الغربية المعاصرة في نقده للتراث الإسلامي 


)١(‏ انظر: د. حسن الترابي (قضايا التجديد نحو منهج أصولي)» ص٥ ٠‏ ۲» ود. عبد الحميد أبو سليمان (النظرية 
الإإسلامية للعلاقات الدولية)» ص۰۱۳۹ مرجع سابق. 
(۲) انظر: تكوين العقل العربي» محمد عايد الجابري» الفصل ۲» ص 5 ه. 
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وهذه المناهج تتداحل عنده من حيث التعريفات» وإن كانت المحصلة النهائية لفكرته 
استخدام جميع هذه المناهج حيث يقول: (تحليل البنية هو ما أسميته هنا التفكيك» تفكيك 
العلاقات الثابتة في بنية ما. إن ما نفككه في الخطاب هو سلطة علياء إن التفكيك هنا لا يعئن 
الخطابية) وهي ترحجع في الغالب إلى الطابع البنيوي للغة الكلام لغة البشر المتعلقة 

0 
.  )زومرلاب‎ 

لفك کا الوق الا من الغ الم ع ا الق لري كل مطاف 
الببحث عن منهجيات حديدة قادرة - عندهم - على صياغة نظام فكري عربي» والموقف 
من اللغة بالسلب هو جزء من المشروع الكنون اة في (القطيعة الايستمولوحية) مع 
التراث والانطلاق نحو قراءة معاصرة للتراث الإسلامية وفق منهجيات حديثة» فعندهم أن 
(اللغة العربية خلال أربعة عشر قرنًا أو يزيد هي الي تصنع الثقافة والفكرء وهي ثابتة 

: 2 ا : © 3 

بنحوها وصرفها وقواعدها ولا تصنعها الثقافة والفكر..) فالجابري هنا وعيره من 
مفكري الاتحاه العقلي العربي وضعوا عبء الجمود الفكري على اللغة الى لم تتغير منذ أربعة 
عشر قرئًا لم يعطوا طريقا سالكا نحو الانطلاق والتقدم» ولا أدري ما هو المنهج الذي اتبعه 
الجابري عندما أطلق هذا الحكم؟ حيث يوقن الإنسان عندما يرى عطاءات اللغة العربية 
ومرونتها وسعتها بأن حكم الحابري هذا هو حكم جائر وغير موضوعي ولا تاريخي. 

إن المشكلة في الإعاقة ليست اللغة العربية» بل هي في حالة التراحع الى شهدقا الأمة 
في قروفا المتأحرة» حيث انغلقت قواعد اللغة ونحوها وصرفها وبناؤها مع انغلاق الفكر 

محمد شحرور: القراءة البنيوية للقرآن: 

كتب الدكتور محمد شحرور كتاب (الكتاب والقرآن - قراءة معاصرة)» حيث يرى 
في الكتاب أن العام المادي هو مصدر المعرفة الإنسانية» وأن الوعي يأ من خارج الذات» 


»٤حج الخطاب العربي المعاصر (دراسة تحليلية نقدية) محمد عابد الجابري» م ركز دراسات الوحدة العربيية»‎ )١( 
. ۲١۹۹ > ۲٥۳۲ بیروت» ۱۹۹۲م)» ص‎ 


. ۲٦ص نحن والتراث» محمد عايد الحابري» المر كز الثقافي العربي» بیروت» لبنان» ط٦» 7۳ م»‎ 2١ 
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وأن الكون مادي والعقل إنسانئ؛ وأن عالم الشهادة وعالم الغيب ماديان» وانطلاقا من هذه 
المبادئ علم قام بقراءة حديدة للقرآن معتمدًا على الأسس الآتية: 

١‏ - مسح عام لخصائص اللسان العربي معتمدًا على المنهج اللغوي لأبي علي الفارسي 
المتمثل بالإمامين ابن جين وعبد القاهر الجرجاني. 

؟ - الاطلاع على آخر ما توصلت إليه علوم اللسانيات الحديثة من نتائج وعلى 
رأسها أن كل الألسن الإنسانية لا تحوي خاصية الترادف. 

۳ - إذا كان الإسلام صالحا لكل زمان ومكان فيجب الانطلاق من فرضية أن 
الكتاب يتنزل علينا وأنه جاء لحيلنا في النصف الثاني من القرن العشرين. 

- أن كل ما جاء في الكتاب قابل للفهم بالضرورة ويفهم على نحو يقتضيه العقل. 

ه - تبئ النظرية العلمية القائلة: إن ظهور الكون المادي كان نتيجة انفجار هائل أدى 
O‏ 

إن هذه القراءة اللغوية الألأسنية الى تبناها محمد شحرور في كتابه تعتمد في أصلها 
على عدم وجود مرجعيته لجميع اللغات» حيث تكسر إلفة اللغة ثم اللعب بالدلالات» 
وتدمير التقالير والقارئ الذي يعيد تشكيل النص والقراءات اللافائية الى تتغير بتغير 
الغقافات. 

إن مثل هذه القراءة تنتج نصًا جديدًا ممفاهيم وأحكام مختلفة عن كل ما سبق من فقه 
وتشريع وتفسير» وهو ما يكاد يكون ديئًا جديدًا حارج تاريخ القرآن وأسباب التنزيل 

نصر حامد أبو زيد.. والمنهج اللغوي: 

إن أغلب كتابات نصر حامد أبو زيد تدور حول القرآن الكري» بداية ب (الاتجاه 
العقلي في التفسير) ثم (فلسفة التأويل) ثم (مفهوم النص) و(نقد الخطاب الديئي)» وقد كان 
)١(‏ انظر: الكتاب والقرآن» محمد شحرورء الأهالي للنشر» دمشق» ط٤›‏ ۱۹۹۲ م» ص 247 247 244 45. 
(۲) وقد أشار الدكتور جعفر دك في مقدمة كتاب شحرور إلى هذاء انظر: المرحع السابق ص9١‏ . 
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النصوص من خلال منطوقهاء وذلك نتيجة لتاريخية اللغة الى صيغت ما النصوص . 
ويعئ بهذا أن الفهم يحدد بفترة تاريخية معينة» وأنه محكوم بظروف تلك الفترة التاريخية» 
وعلى هذا فإن النصوص تحمل مفاهيم أخرى في كل فترة تاريخية ولذلك يقول: (قد يقال 
إن النص القرآني نص خاص» وخحصوصيته نابعة من قداسته وألوهية مصدره» ولكنه رغم 
ذلك يظل نصًا لغويًا ينتمي لثقافة حاصة) » وعلى هذا فإن النص الشرعي قابل عنده 
للتغيير وهو يعارض قوله تعالى: (إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون) ولكن أبو زيد يحل 
هذه المشكلة حين يتحول المفكر الماركسي إلى مفسر يقول: (لا يعي التدخحل الإلهي المباشر 
في عملية الحفظ والتدوين والتسجيل» بل هو تدخل بالإنسان المؤمن بالبشارة والحض 
والحث» والترغيب على أهمية هذا (الحفظ وفهم (الحفظ) بأنه تدحل مباشرة من الزاوية 
الإلحية فهم يدل على وعي يضاد الإسلام ذاته من حيث إنه في جوهره الدين أفى العلاقة 
الاب اس العو ار ا 


o 


وهناء فإن الله - عند أبو زيد - لم يَعُدْ له علاقة في تدمير شؤون الكون, أن أي 
(حديث عن الكلام الإلهي حارج اللغة من شأنه أن يحذبنا شئنا ذلك أم أبينا إلى دائرة الخرافة 
والأسطورق . 

وإذا كان القرآن نصًا لغويًا عند أبو زيد بعيدًا عن صورته الإلحية فإن منهج (التحليل 
اللغوي) الذي افتتحه دوسوسير وخاصة في مسألة العلاقة بين اللفظ والمعين والى استبدها 
بالدال والمدلول الذين (بمثلان جانبي العلاقة اللغوية - أو الوحدة اللغوية - الي لا تدل على 
شيء بل نحيل إلى مفهوم (ذهي) هو مثابة (المدلول) دون الشيء وكذلك (الدال) ليس هو 
الصوت الملفوظ أو الرمز المكتوب بل هو (الصورة السمعية) . 


)١(‏ انظر: دراسة في علوم القرآن» نصر حامد أبو زيد, المركز الثقائي الديئ» الدار البيضاءء بيروت» 9914١م,‏ طح 
ص۷۰» ۷۱. 

(۲) مفهوم النص» نصر حامد أبو زيد» الم رکز الثقاني العربي» الدار البیضاء» بیروت» ۱۹۹٤‏ م» ط۲» ص۸٠.‏ 

(۳) النص» السلطة» الحقيقة» د. نصر حامد أبو زيدء المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء بيروت» ه998١م,‏ طاء 
ص .7١‏ 

)٤(‏ المرجع السابق» ص97. 

(5) النص»ء السلطة» الحقيقة» ص 2795 مرجع سابق. 





إن هذا الاستخدام الألسئ من نصر أبو زيد والذي أسماه ب (منهج التحليل اللغوي) 
يحيل النصوص الشرعية إلى نصوص بشرية مفتوحة غير متناهية في معانيها ذلك أن (النصوص 
الدينية نصوص بشرية بحكم انتمائها للغة والثقافة في فترة تاريخية محددة هي فترة تشكلها 
وانتائجها فهي بالضرورة نصوص تاريخية» معن أن دلالتها لا تنفك عن النظام اللغوي الثقائي 
الذي تعد جزءا منه. من هذه الزاوية تمثل اللغة ومحيطها الثقافي مرجع التفسير 

0) ١ 
.`  )..ليوأتلاو‎ 
إن هذا المنهج الذي حرج ف الغرب واعتمد فيه على نصوص ومصطلحات ذات‎ 
مدلول ذه فقط فإنه لا يجوز إلغاء كل الحقائق الى تدل عليها اللغات عندهم أو كنا‎ 
بسبب وجود ألفاظ ذات مدلول ذهيئن فقطء والمنهج العلمي يفترض التقسيم» فهناك ألفاظ‎ 
ومصطلحات تدل على معان ذهنية» وهناك ألفاظ ومصطلحات تدل على معان حقيقية منها‎ 
ما ورد في الشرع عن طريق الأنبياء عليهم السلام.‎ 
من غيره» وحن لا يصل الإنسان إلى النتائج الخنطيرة الي توصل إليها نصر أبو زيد وغيره ممن‎ 
تبنوا هذه المناهج.‎ 

الأستاذ أبو القاسم حاج حمد: 

أهم الملاحظات الي يمكن أن تسجل على كلام الأستاذ أبي القاسم حاج حمد فيما 
يخص تفريقه بين المستوى الإلحى في الاستخدام اللغوي» والمستوى البشري وتأكيده ارتقاء 
الاستخدام الإلهي للغة إلى مستوى المصطلح الدلالي» فأهم الملاحظات بمس حانبين اثنين: 
جانب المقدمات وجانب التمثيل لهذه المقدمات هذا التمثيل الذي أكد عليه الأستاذ أبو 
القاسم حاج حمد كثيراء كونه يوضح الفكرة حيدًا. 

أما مقدماته فإن اعتبار استخدام العرب للغة ارتبط بالتصور الذهن العري (العائد) 
الذي ارتبط بخصائص المرحلة الثنائية» هذا الاعتبار فيه اتام ضمي للقرآن الكريم إما بأنه نزل 
بهذا المستوى المفهومي الثنائي» أو بأن هذا القرآن يمذه اللغة لم ينزل في محله المناسب 


.١ نقد الخطاب الديئ» نصر حامد أبو زید» امز كز الثقافي العربي» الدار البيضاء» بيروت» 6ام ط۲ ص58‎ )١١ 
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وذلك أن: الحدئ عة ية ضر حت بان هدا الفران رل بسا عر رین 4 ٠‏ 
ونزل بلسان محمد يَكةٍ والصحابة « فَإِنَمَا يكَرََهُ بلِسَانِلك 74 » ل وَمَآ أَرَسَلنَا مِن رَسُولٍ 
إلا ا ف 0 فالقرآن نزل بلسان محمد يكل وبلسان الصحابة 
والرسول فهم هذا القرآن لأن الله بينه له والصحابة فهموا هذا القرآن لأن الرسول بينه هم 
« لِتُبيّنَ لتاس ما رل إل 4 فهذه المعطيات تفرض بقوة هذا الاستنتاج نعم هذا القرآن 
لا تتقطي اعجاقية ولا يخلق عن كثرة الرد وهو حمّال وجوه لكن هذا شيء واللغة الي نزل 
ما شيء آخحرء ثم إن كلام الأستاذ عن العائد المعرقي أو الدلالة المعرفية المخالفة للاستخخدام 
البشري البلاغي العفوي لمفردات اللغة» كلام فيه قويل مبالغ فيه» لأنه يشعر بأن هذه اللغة 
وقذه الكلماك طلاسة الا منططه فلك الخازها: إلأادن أن حت عظيم1 فرع ااه رع 
الألسنيات. 

ومنهم من اعتبر كل النصوص القرآنية المتعلقة بالجانب التشريعي تحتوي ضمنًا على 
عاملي الزمان والمكان» أي أن هذه النصوص لا تتعالى عنهماء ولا تمثل قواعد وأحكامًا كلية 
ويوضح الأستاذ أبو القاسم حاج حمد هذه الفكرة عندما يفسر قوله تعالى: ظ لكل جَعَلنا 
نگم شرع ويهاڪ 4 قائلاً: ما النص ب ( لِك جَعَنَا سكم 4 فيعي أن الله ب 
التشريع إلى منكم أي جعلنا التشريع منكم أي مطابقا کاک کرک رانک 
وععين اكد قتي 1 ااانه يعن ل لكيه اننا مع أخلاقيات الواقع وسلوكياته ضمن 
توافق تام مع الظرف التاريخي فالشرعة والمنهاج هما استخلاص إلهي مقيد بشخصية الواقع؛ 
وقد أراد الله - عبر هذا النص - أن يطلعنا على نسبية التشريع المنزل تبعًا للحالات 
التاريخية والأوضاع الاجتماعية المختلفة. 


إن عقوبة القطع والرحم والجلد كانت سارية المفعول في ذلك العصر التاريخي السابق 


.)١965( سورة الشعراء الآية:‎ )١( 
.)٩۷( سورة مرم الآية:‎ )۲( 
.)٤( سورة إبراهيم» الآية:‎ )۳( 
.)55( سورة النحلء الآية:‎ )5( 
.)٤۸( (ه) سورة المائدة, الآية:‎ 





على الإسلام (ثم يخلص إلى القول بأن الثابت في التشريع هو (مبدأ العقوبة) أو الجزاء» أما 
الأشكال التطبيقية هذا المبدأ فموكولة لكل عصر على حسب أوضاعه وأعرافه وقيمه ويهذا 
يستوعب القرآن متغيرات العصور ويبقى كما أراد الله اا لك زمان ومان 

ومن أصحاب هذا الاتحاه من اعتبر بعض الآيات الي تناولت حوانب تشريعية لا تمثل 
قواعد كلية» وإنما حل نسبي محدد غير أنه مؤذن باستخلاص العبرة العامة. 

أما'السنة النبوية فقد اعتبرها عمومهم حربة نبوية مثلت آداء نبويًا معضومّاء غير أن 
هذا الأداء كان ضمن بيئة محلية كان النبي يدير فيها محتمعًا بعينه له أبعاده الزمانية والمكانية» 
وينطلق من واقع بعينه» وما أن هذا الأداء يمثل نموذحًا للبلاغ القرآني كان ضمن أبعاد زمانية 
ومكانية محددة فقد رأى أصحاب هذا الاتحاه عدم معقولية اعتبار كل نصوص السنة النبوية 
قواعد كلية تقدم أحكامًا جامعة» كما رأوا عدم معقولية اعتبار أغلب نصوص السنة 
كذلك. 


ومنهم من اعتبر النصوص اليّ تتعلق بجانب التشريع لا تمثل قاعدة كلية أو أحكامًا 
جامعة إذا كانت عن طريق احتهاد الرسول كيا على ضوء القرآن الكريم وقواعده وروحه 
العامة وهو ما عبر عنه بعضهم ب (ما جاء في حكم المعاملات») وعليه فيمكن أن بحتهد فيه 
على الأساس الذي احتهد به الرسول يك وبمكن أن يتغير الحكم تبعًا للظروف 
N‏ 

ثانيًا: الفصل في موضوع القياس: 

لقد ارتبط تفصيل أصحاب هذا الاتحاه في موضوع القياس بالتفصيل قي النص 
التشريعي بحد ذاته فعلى منواله اقترح القياس البديل وقد أكد أصحاب هذا الاتحاه أن النص 
القرآن الذي يعبر في أغلبه عن النصوص العامة والتأملات الفلسفية معفي من إعمال القياس 
فيه» أما النصوص الي تمثل وقائع بعينها وأمثلة محددة فلا يصح فيها القياس الشرعي» بل 
الاستنباطات العامة» لأن الاستنتاحات البسيطة والمباشرة المستقاة من المصادر النصية 
)١(‏ انظر: أبو القاسم حاج حمد (العالمية الإسلامية الثانية)» م7» ص437» 24917 مرجع سابق. 
(۲) انظر: سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزمان والمكان وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي)؛ ص١١‏ - 2١١5‏ 





الإسلامية دون النظر في المتغيرات الزمانية والمكانية للعصر الإسلامي الأول» هو فعل ينطوي 
عليه الكثير من عواقب التقهقر والتراجع. 

والأمر كذلك بالنسبة للنصوص القرآنية اليّ تناولت جوانب تشريعية محددة» فيعمل 
فيها بالقياس الواسع المتمثل في قياس الطائفة من النصوصء بينما رأى البعض الآخر اعتماد 
قياس الشمول» وأسماه بعضهم «الضابط المنهجي) أو «الناظم المعرفي» أو «المنهجية الكاملة 
الأبعاد) والحدير بالذكر أن قياس الشمول الذي اقترحه أصحاب هذا الاتحاه يختلف عنه عند 
المتقدمين» وبالخصوص قياس الشمول الذي اقترحه ابن حزم والذي أسماه القياس البرهان. 
مظان التأثير وتطبيقاته العملية: 

لقد أفرزت مقدمات المعاصرين - من أصحاب هذا الاتحاه - المنهجية وكذا تداعيات 
هذه المقدمات مواقف خاصة من حدلية النص الشرعي والبعد الزماني والمكاني» ويمكن 
تلخيص مظان التأثير والتطبيقات العملية في النقاط التالية: 

أولة: ل ان للبعد الزماني والمكاني على النص الشرعي الذي يتناول قضايا العقيدة 
ويسميها البعض الثوابت الدينية لأا ما لا يقبل التبديل باستثناء الأستاذ أبو القاسم حاج 
محمد الذي أكد أن بعض قضايا العقيدة المتضمنة في القرآن الكريم والسنة بمكن أن يؤثر 
عليها البعد الزماني والمكاني وذكر من بينها مفهوم الإبمان» ومفهوم التعبد وهو ما عبر عنه 
بقوله: «إذن هناك تغير حذري في المفهوم الإيمان نفسه وفي وسائل تحققه اليقينية ليست 
القضية الآن في السجود لصنمء أو اتخاذ أرباب» أو ممارسة علاقات فلكية وأبراحية معينة... 
المشكلة الإهانية الآن في توجه الإنسان كليًا نحو الاتحاد بالطبيعة عبر منهجية العلم بديلاً عن 
التوجه إلى الله كونيًا عبر منهجية الخلق... فالإبمان في عصرنا يعي الانتقال إلى إدراك عميق 
لمنهجية الخلق والتكوين كما يوضحها الله في القرآن وهي مرحلة إعانية م يصلها من قبل إلا 
قلة من الذين اصطفاهم الله من هنا تصبح قضية وقاعدة المفهوم التعبدي في عصرنا هي 
التوجه الدائم إلى الله ضمن الحركة العلمية في الواقع» هذا يؤدي إلى تكريس مفهوم السلام 


)١(‏ انظر: د. عبد الحميد أبو سليمان (النظرية الإسلامية للعلاقات الدولية)» ص١5١»‏ مرجع سابق. 


(؟) انظر: سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزماني والمكاني وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي)» ص١٠١١‏ - .١١١‏ 
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مع الله ومع الكون ومع الذات ضمن منهجية الخلق الرحماتي القائم على التسخير 
.0 
والوحدة : 
ثانيًا: البعد الزماني يؤثر على كل النصوص التشريعية من حيث الفهم والتنزيل 
ومستند هذه القناعة عند الأستاذ أبي القاسم حاج حمد تفسيره لقوله تعالى: ط لكل جَعَلنا 
ا 
منكم شرعة وَمِنَهَاجًَا 4 . 
العًا: البعد الزماني والمكاني يؤثر على النصوص التشريعية الي تناولت أمثلة محددة فيها 
ريلا وضرب الد كور ية اليك أب سليفاة. دا هال ر ا يذ بايا لكوك 
حَرَض المُؤيوت عل الْققال إن يکن نکم عِشَرُونَ صَبرُونَ يَعْلبُوأ ياين کک 
يكم يأ ئه غلبو il‏ ا روا هز َو لا بفقهُوت © الَنَ خَففَ للد 
رط سقفت 0 (١‏ 
وَعَك أن فك مهفا قإن يكن يكم يَأَئَدُ صَايرَة يَعلبُوأْ ماين ... 4 ". 
واستخلص منها خطورة «الاستنتاحات البسيطة والمباشر دون د في المتغيرات 
الزمانية والمكانية للعصر الإسلامي ينا 


3 


كه ضرت الد کتور طه جابر العلواني مثال تنصيف شهادة المرأة « وَآسَتَشْودُوأ 
وين الك . إن لم كوا رجن فرجل و ا أن 
قبل تنيع E‏ “> حيث أكد أن هذه الآية يحب أن تفهم 
في السياق الذي نزلت فيه» كما أن الآية نزلت على قوم لم بولوا المرأة اهتمامًا يذكر ولم 
يسمحوا لما بالمشاركة في ميدان اا اة ما هل ا التجارية» ما جعلها بتجهل 
هذا الميدان» وهذا شرع الله ضيف هادة المرأة في تلك المرحلة. ثم أكد اشد أن الشهادة 


في الأصل من امرأة واحدة والثانية تذكرها فقط وأكد أن الغرض من هذا الحكم ضرورة 


)١(‏ انظر: الأستاذ أبو القاسم حاج حمد (العالمية الإسلامية الثانية)» م١‏ ص۹۷٤»‏ 2443/8 مرجع سابق. 
(؟) سورة المائدة, الآية: .)٤۸(‏ 

(9؟) سورة الأنفال» الآيتان: (565: 55). 

.١51١ص د. عبد الحميد أبو سليمان (النظرية الإسلامية للعلاقات الدولية)»‎ )٤( 

(ه) سورة البقرق» الآية: (55). 





شروع المرأة في المشاركة الفعالية في الحياة العامة مستخلصًا أنه إذا أدركت المرأة قضايا 
التجارة فيصبح الحكم الأصلي المساواة بين الرحل والمرأة. 

رابعًا: البعد الزماني والمكاني لا يؤثر على النصوص القطعية الدلالة والثبوت إذا تعلقت 
هذه النصوص بالثوابت الدينية من عقيدة وشريعة في علوم عالم الغيب... وشعائر العبادات 
والأمور التعبدية الي استأثر الله سبحانه وتعالى بعلم حكمهاء ومن ثوابت الواجبات 
E EE‏ 5 

خامسًا: البعد الزماني والمكاني يؤثر على النصوص القطعية الثبوت والدلالة إذا تعلقت 
هذه النصوص بأمور هي من الفروع الدنيوية ومن المتغيرات فيهاء والمعللة بعلة غائبة» فإذا 
تغيرت العلة وتبدلت العادة وتطور العرف يتجاوز الحكم المستنبط منه دون أن يرفع النص أو 
يلغيه» أو دون أن يلغي الحكم الذي يتجاوز إِلغاء دائمًا وقد ضرب الدكتور عمارة وغيره 
لهذا مثال المؤلفة قلويهم وكيف أوقف عمر سهمهمء؛ وضرب كذلك مثال إيقاف عمر حد 
السرقة» وكذلك رفض عمر توزيع الأرض المفتوحة .ممصر والشام وسواد العراق وغيرهاء 
رغم أن النص كذلك قطعي في الثبوت قطعي قي الدلالة. 

سادسًا: البعد الزمانى والمكان يؤثر على النصوص النبوية المتعلقة بالأفعال الحبلية 
والتجارب البشرية» كما يؤثر على النصوص المتعلقة بخصوصيات البي كلب 
نقد محاور المتقدمين المعاصرين : 

أولاً: المقدمات المنهجية: 

القرآن الكريم: 

إن أهم ما يمكن أن يقدم كنقد عام لمفهوم المتقدمين للقرآن الكريم هو ظهور جانب 
المنافحة والمجادلة في تناول موضوعاته بسبب ظهور المذاهب الإسلامية» الأمر الذي أدى إلى 
طغيان نزعة الاستقطاب المذهبي الذي فرض على جملة العلماء نمطا ضيقًا في التعامل مع 
القرآن الكريم» مما أسفر عدم التوازن والشمولية في الدراسات القرآنية. ففي التفسير مغلا ضحد 
)١(‏ انظر: د. محمد عمارة (معالم المنهج الإسلامي) واشنطن: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» ط؟» سنة ١95901١م.‏ 


(۲) انظر: تفاصيل المسألة عند د. محمد عمارة (معالم المنهج الإسلامي)» ص37» مرجع سابق» ود. عبد المنعم النمر 
(الاجتهاد)» ص٣٥‏ . 





من يعتمد التفسير الأثري» والآحر التفسير الفقهي» والآحر التفسير الصوني» والآخر التفسير 
بالرأي... إلخ» نما يشعر بأن الواقع في كثير من الأحيان هو الذي كان يفرض نفسه في 
كيفية الدراسة وحدودها رما أرسى النظرة التجزيئية للقرآن الكريم)» ومن جهة أخرى فإن 
موضوعات مهمة أثيرت على عهد التدوين لم تثمر إلا قليلاً بالرغم من أنما موضوعات 
حساسة لما تعلق أساسي بالقرآن الكريم» وخاصة موضوع أسباب النزول والناسخ 
والمنسوخ والمكي والمدني» فقد بقيت هذه الموضوعات وغيرها بكرًا إلى عصور متأخحرة 
بسبب عقلية المختصرات والشروحات والحواشي - خاصة في عصر الحمود -- وقد يقول 
قائل إن البعد الزماني والمكاني هو الذي فرض هذا التوحه» فيقال له: م يفرض هذا البعد 
الزماني والمكاني على بعض النوابغ مثل ابن تيمية والشاطي وغيرحا؟ ثم لِم م تطرح مقلا 
إشكالية مقارنة تصرفات البي يا فيما سبيله القضاء والإمامة والفتوى مع الآيات القرآنية 
ال تناولت هذا الجانب» وهل بالإمكان استعمال نفس المنهج في أخذ العبرة؟ ولم لا يؤسس 
لنظرية فهم القضايا المحددة في ظل المجتمعات المتغيرة؟ 

وإذا تناول جديد المعاصرين بالنقد» يلاحظ أن كثيرًا من جديدهم لا يعدو أن 
يكون محاولة أولية مبتدأة يصعب الحكم عليها بالصواب أو الخطأ لأنها لم تكتمل من حيث 
العرض والتأسيس» بل إن بعض تناقضات جديدهم أضعف بلوغه حد النضج والاقناع 


المنطقى. 


فلو تمت مراحعة حديدهم المتمثل في منهجية القرآن المعرفية لواحهت الباحث تغيرات 
وتناقضات وأسئلة غائبة» فتناول موضوع حطير مثل هذا يتطلب مناقشة علمية لتكشيف 
واقعية وموضوعية اعتبار الأزمة (أزمة منهج) إذا علمنا أن بعض العلماء يرفض أن تكون 
الأزمة منهج 27 فالغرال مقلاً في كتابه وكيف: تتعامل مع القرآن الكرم) يوكد أن المنهج 
قائم وأنه «قد تكون خطورة كبيرة إذا سلمنا بوحود أزمة منهج مع وحود القرآن 
E‏ 


)١(‏ اعتبر د. طه حابر العلوان الأزمة في حوهرها أزمة فكرية» واعتبر د. عبد الحميد أبو سليمان أن الأزمة أزمة عقل 
مسلم ما أوحد غموضًا في المصطلحات الثلاث (العقل» الفكر» المنهج). انظر: د. طه جابر العلواني» إصلاح 
الفكر الإإسلامي» ص1 5» مرجع سابق. 

(۲) الغزالي» محمد (كيف نتعامل مع القرآن الكريم)» ص5 .١8‏ 
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فهل الأزمة فعلاً أزمة منهج؟ 

والسؤال الثاني الذي يجب أن نتحقق منه في هذا المحور هو: ما مفهوم المنهج؟ وبأي 
مفهوم نأحذ؟ هل يمفهوم «الناظم المقنن لإنتاج الأفكار ذات النسق الواحد» أو «خحروج 
العقل من حالة التوليد الذاتي للمفاهيم إلى اكتشاف النسق المرحعي)؟ وهذا طبعًا لا يقدر 
عليه إلا أصحاب الطور الثالث» أصحاب العالمية للثانية» لأن من شروط هذا المفهوم تحقيق 
قطيعة معرفية مع أشكال النشاط الذهئئ الي ارتبطت في تاريخ تطور العقل البشري بالتصور 
الاحيائي البدائي (....) كذلك نط التفكير الثنائي التقابلي الذي إن اكتشف العلاقة بين 
الظاهرات في شكل قوانين جزئية أولية إلا أن تلك الثنائية تحول بينه وبين توليد قوانين عامة 
تتطور إلى نظريات تحقق في تكاملها النسق المنهجي”"©. 

أم أن المنهج هو «مجموعة الضوابط والشروط والموجّهات الي تضبط حركة الفكر 
الإسلامي» وتوجه العقل المسلم نحو إنتاج الفكر المحقق لغايات الإسلام ومقاصده؛ والمنسجم 
مع كلياته اننا 
أم أن المنهج هو القرآن والسنة؟+"“ 

ثم ما الفرق بين المنهج والمعرفة؟ هل هما - كما قال الأستاذ أبو القاسم حاج حمد - 
توأمان؟ وإذا كان الأمر كذلكء فلم لا يُستغيئن بأحدهما عن الآخر فيقال منهجية القرآن أو 
معرفية القرآن؟ وإذا كانت المعرفة تختلف عن المنهج فما الفرق بينهما؟ 

ولو تمت مراجعة أساس هذه المنهجية المعرفية القرآنية لوحظ تضاربٌُ واضح عند من 
قالوا بماء فالأستاذ أبو القاسم حاج حمد يؤكد أن هذه المنهجية هي اكتشاف جديد فاتحة 
هذا الاكتشاف القرن الخامس عشر الهجري» ولم يكن بإمكان أصحاب هذا الطور الأول 
والثاني الوصول إليها نظرًا لخصوصية تطور المستوى العقلي لديهم» وأن هذه المنهجية تأي 
عبر عالمية إسلامية ثانية مهيمنة على العالمية الإسلامية الأولى» وناسخة لمفهوميتهاء بينما يرى 


..۲۳ - انظر: أبو القاسم حاج حمد: منهجية القرآن المعرفية» ص۲۲‎ )١( 
. (؟) انظر: د. طه جابر العلواني (إصلاح الفكر الإسلامي بين القدرات والعقبات)» ص59‎ 
مرجع سابق.‎ 2١84 انظر: محمد الغزالي » (كيف نتعامل مع القرآن الكريم)» ص‎ )*( 
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د. طه جابر العلواني أن العملية أقرب إلى الكشف منها إلى إعادة البناء نظرًا للغياب الطويل؛ 
ونسيان أو تناسي التعامل معهاء وكذلك بسبب الأضرار البالغة الى أصابت هذه المنهجية. 

والملاحظة الأساسية في هذا الجانب أن الأستاذ أبو القاسم حاج حمد يؤكد أن المنهجية 
أمر يبدأ منذ الطور الثالث والعالمية الإسلامية الثانية» ولكنه عندما ناقش قضية الشرعية 
والمنهاج وخحصوصيتها احلية اعتمد قوله تعال و لکل جلا ینک شرع وھا 004 
وهذا الاستشهاد يضع نظريته في حرج» لأن تبي ل الشرعة مقتضى الآية يؤد 
حتمًا إلى تبني حصوصية المنهج لأن المنهج معطوف على الشرعة « لِكُل جَعَلنَا مَِكُمْ تِرْعةٌ 
مهاج 4. 

ثم كان بناء هذه النظرية على فرضية الم يتم التحقق منهاء وهي نظرية الأطوار الثلاثة 
ال عاشها العقل البشري يطرح تساؤلات تضع صاحبها في حرجء فتبئ القول أن النبوات 
قبل إبراهيم عليه السلام وفي جزء من حياة إبراهيم عليه السلام كانت تعيش العقلية 
الإحصائية الأنيمية وهي أدن درحات الوعي العقلي البشري» وأن موسى عليه السلام عاش 
المرحلة الثنائية» وكذلك الصحابة والتابعون وأتباعي. 

إلى غاية القرن الخامس عشر الهحري كل هؤلاء عاشوا المرحلة الثنائية» ثم تأكيده أن 
التطور العقلي ليس تراكميًا ولكنه كيفيًا» إن هذا الكلام يعيد نظرية داروين في التطور 
والارتقاء إلى السطح خاصة إذا علمنا أن الأستاذ أبا القاسم حاج حمد تبى بعض جوانبها 
وقد تمثل هذا في موقفه من تكوين النفس الإنسانية حيث قال في تفسير سورة الشمس: 
«فالشمس تقابل القمر» والقمر مثئ الشمسء والنهار يقابل الليل» والسماء تقابل الأرض» 
فهذه مقابلات كونية طبيعية ثنائية ولكنها متفاعلة ببعضها كتفاعل السماء ذات الرحع 
والأرض ذات الصدع» وفي إطار هذا التفاعل بين السماء والأرض يأ عنصر الحركة 
والكونية الفلكية المؤدية إلى قوة التفعيل الثنائي الكونِ. هنا يتولد ما يرقى على المادة 
المحسوسة في ظاهرات الطبيعة» أي (النفس) الي حيرت العلماء» فالكون المرئي يلد نتاجًا غير 


5 


و 4 


.)٤۸( سورة المائدة, الآية:‎ )١( 
ء18.-1١79ص سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزماني والمكاني وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي)»‎ )۲( 


(۳) انظر: الأستاذ أبو القاسم حاج حمد: العالمية الإسلامية الثانية» م" ص5/؟. 
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مرئي عبر التفعيل الكون الثنائي» وهكذا نفهم السورة: الشمس» القرآن» النهار» الليلء 
السماء» الأرض» النفس» فالنفس نتاج تفعيل كون حدلي لظاهرات الطبيعة الكونية المتقابلة» 
فهي مركب ثالث ولذلك - وهذا أحطر مبدأ معرفي - تملك هذه النفس (قابلية الاختيار) 
لأنما مركبة على أساس الانقسام الكون وتفاعله الجدلي فهي - أي النفس - قابلة لأن 
تنقسم بين فجورها وتقواهاء فحرية الاختيار لدى النفس لا يتناقض مع إرادة الله وهيمنته 
الكونية لأن تركيبة النفس الكونية مستمدة من تفاعلات الانقسام» وفي هذا الإطار تولد 
النفس اختياراتما فهي حرة (بحكم التركيب الكون الثنائي الحدلي)؛ حرية من أصل التكوين 
الطبيعي الذي شيأه اللو(" . 

والسؤال الأخطر من كل هذا هو: هل حرم البي يلد هذه المنهجية كونه في طور لا 
يؤهله لإدراك وعي المنهج؟ أم أن البي كلد أعفي من هذا الطور؟ وإذا كان الثاني فلم لم 
يعف الأنبياء الآحرون ثم لِم يحرم الصحابة هذا المنهج وقد رضي الله عنهم في اام 
البي ياي أن يبلغ هذا القرآن ويبينه م بيانًا كاملا قال تعالى: <* يما آلرَسُولُ بلغ مآ نل 
اليو و سكل فيا بلغت رَسَالتَه 24 وقال يك «ما تركت شيئًا ما 
آم رکم الله به إلا وأمرتكم بهء ولا تركت شيئًا ما نماكم الله عنه إلا وقد نهيتكم عنه ألا إن 
روح القدس نفث في روعي ألا تموت نفس حي تستوقٍ رزقها فأجملوا في الطلب)”", 
وقوله : اخير الناس قرن ثم الذين يلوغم ثم الذين يلوف“ 

وإن قال قائل: إن البي َء بلغ کل ما جب تبلیغه» لکن حسب ما يقتضیه مستوی 
الصحابة العقلي الثنائي» لأن البي يياه مطالب بأن يخاطب الناس ما يفقهون» فما الحكمة 
و يزفل اله رسوا كاب ا بف الا ای ی تی رهی ایت کر ی 
مرحلة عقلية لا تؤهلهم إلى الارتقاء إلى وعي المنهج؟ ثم كيف سيفسر قول الله تعالى: ‏ اله 


.177 الأستاذ أبو القاسم حاج حمد: منهجية القرآن المعرفية» ص55‎ )١( 

١؟)‏ سورة المائدة» الآية: (51). 

(7) المستدرك على الصحيح للإمام الحاكم النيسابوري ج١/‏ ص4» دراسة وتحقيق:مصطفى عبدالقادر عطاء توزيع 
مكتبة دار الباز» مكة المكرمة 1517١ ١‏ ١اه.‏ 

(4) رواه الإمام مسلم في صحيحه رقم الحديث 25577 تحقيق خليل مأمون» كنوز المعرفة» جده. 


YA 





ا 

إذ كان الله أرسل هذا القرآن إلى قوم ليس بإمكافهم أن يفقهوا منهجيته المعرفية؟ ثم ما 
حدوى نسبة منهجية القرآن المعرفية إلى أصحاب العلمية الثانية إذا علم بأن الأستاذ أبا 
القاسم حاج حمد يستبعد العرب والعقلية العربية من هذه العالمية» لأنهم لا يزالون يحيون 
E a a E‏ القتلي لكتماكية العاية CN‏ 
عموم العرب؟ هل هو الغرب الذي وصفه الأستاذ أبو القاسم حاج حمد بأنه يعيش عقلية 
وضعية"» أم أن الأستاذ أبو القاسم حاج حمد هو مؤسسها؟ وإذا كان الثاني فما مدى 
صلاحية هذه العالمية الثانية؟ وما مبرر وحودها؟ وهل هي مذهب فكري أم عقدي ناسخ 
للمذاهب الأخرى؟ 


وإذا تم الانتقال إلى موضوع الجمع بين القراءتين واحهت الباحث كذلك أسئلة غائبة 
وغموض في المفهوم وتضارب عند القائلين بهء أما الأسئلة: فلم - مثلاً - يؤسس هذه 
النظرية من تفسير شاذ لحرف الواو في قوله تعالمى: « أقَرَا وَرَيْكَ اَلدَكْرْمُ ر 4“ تفسير الواو 
بواو المعية رغم أنه تفسير لم يقل به أحد من المفسرين ولا يتفق وأبسط قواعد اللغة العربية؟ 
ثم لم يوضع القرآن في طرف والكون في طرف آخر لنجمع بينهما؟ وتعبير من قالوا 
بالنظرية: لِم يعادل القرآن بالكون» رغم ا کد اھا ان ا ان ف أن يس عل 
الكون والإنسان والحياة؟ لم المقابلة الصارخة بين الغيب والطبيعة رغم أن الطبيعة تعتبر من 
صميم أطروحات القرآن الكريم فيما يتعلق بالمعرفة البشرية؟ وبالتالي لم لا يقال: الجمع بين 
القراءتين في القرآن الكريم قراءة الغيب وقراءة المحسوس؟ وأمر آخر لماذا يختصر موضوع 


.)١554( سورة الأنعام الآية:‎ )١( 

(۲) انظر: أبو القاسم حاج حمد: (العالمية الإسلامية الثانية) م؟» ص 4١559‏ 2485 25037 ومما يلاحظ أن أبا القاسم 
حاج حمد يقرر في السيمنار الذي عقد في القاهرة أن التفسير الإسلامي لم يتجاوز المرحلة الثانية بينما يقرر في 
كتابه (العالمية الإسلامية الثانية) أن التفسير التقليدي ارتبط بالمرحلة العقلية الإحيائية الأنيمية. انظر: العالمية 
الإسلامية الثانية» »٠٠‏ ص7١‏ 5» وسينمار (منهجية القرآن وأسلمة العلوم الطبيعية والإنسانية)» ص١١.‏ 

(؟) انظر: أبو القاسم حاج حمد: (العلمية الإسلامية الثانية)» م١‏ ص 233١١‏ 6488 505. 

.)7( سورة العلق» الآية:‎ )٤( 





القرآن الكريم في القضايا الكونية”'؟ رغم أن القرآن حوى الحوانب الكونية وحوانب المداية 
العامة للبشرية» ثم لماذا يختصر هذا الغيب المتشئ وليس الغيب عمومًا؟. 

ولِمّ محاولة ربط كل آية ببعد مادي كوني مثل عدد ركعات الصلاة بمظاهر الشروق 
والغروب..والشفق..وتأكيد كون القربان. الإبراهيمي نجلا :وليس كبشا لاتساقة: وقواتین 
الطبيعة» فالسنام يعادل الحبال» والقوائم تعادل السماء والخفاف المبسطة تعادل الأرض 


روک ات ل كا 


أما التناقض في المنطلقات والأسس فمرجعها إلى أن الدكتور طه حابر العلواني يرحع 
فكرة الجمع بين القراءتين إلى الحارث المحاسبي والرازي» بينما يرى الأستاذ أبو القاسم حاج 
حمد أنما ليست لأهل الطور الثاني لأنه ليس من خصائصهم استيعاب الفكرة وإنما هي لأهل 
الطور الثالث7". 

ثم إن الدكتور طه جابر العلواني يبين أن معن الجمع بين القراءتين هو الجمع بين كتاب 
مسطور متلو معجز وكون مخلوق مفتوح وهو الخلق بدءا من الإنسان» بينما يرفض الأستاذ 
أبو القاسم حاج حمد هذا الكلام بشدة ويعتبره تحريفا لموضوع الجمع بين القراءتين» 
واتلاف آحر أن الجمع بين القراءتين عند الدكتور طه جابر العلواني هو الجمع بين القرآن 
والكون بينما هي عند أبي القاسم حاج حمد جمع بين الغيب المتشئ في القرآن والكون. 

37 مصطلحات هذه العملية هي ل 007 والمواقف 0 منها إلى 
6 

١‏ - التأليف بين القراءتين بطريقة توفيقية ثنائية. 

۲ - التوحيد بين القراءتين بطريقة منهجية عضوية. 

۳ - الدمج بين القراءتين برؤية أحادية. 
(۱) انظر: أبو القاسم حاج حمد: (العالمية الإسلامية الثانية)» م ص۰۱٥۰‏ مرحع سابق. 
(۲) انظر: أبو القاسم حاج حمد: (العالمية الإسلامية الثانية)» م١23‏ ص۲٤‏ ۱» ۰۱٤۲‏ ۱۷۲ مرجع سابق. 


(*) انظر للمقارنة: د. طه جابر العلواني (الحمع بين القراءتين): (قراءة الوحي وقراءة الكون)» ص۲۹» وأبو القاسم 


Y۰ 





ثم ما مفهوم هذا الكلام: فالتأليف بين القراءتين صعود من الواقع إلى الغيب» والدمج 
بين القراءتين تنزل من الغيب إلى الواقع» والتوحيد بين القراءتين توسط بين الغيب 
والواقع» فالتأليف هو انفتاح نفسي وعقلي على (عال المشيئة المباركة) الى قضى الله بما 
الكون وحركته ومعطياته» والتوحيد هو انفتاح عقلي ونفسي على (عالم الإرادة المقدسة) 
المبتدية في العلاقات الاقترانية زمانيًا ومكانيًا في حركة الوحود والدمج هو انفتاح عقلي 
ونفسي على (عالم الأمر المنزه) والأمر الأخير في هذا الجانب هو أن الدكتور طه جابر 
العلواني استهدف من هذا العمل إثبات الاتساق بين آيات القرآن الكريم والكون «فالقرآن 
الكريم والكون البديع كلاهما يدل على الآخر» بينما يتجاوز الأستاذ أبو القاسم حاج حمد 
هذا الحدف إلى الوصول إلى معرفة قوانين الإرادة الإلهية في الكون قبل حدوثها وهو ما لخصه 
تحت عنوان: ولكن ما هي القيمة العلمية لفهم الإرادة بقوله: وهذا معناه بقول آخر أن 
نكشف العقل الإلمحي من جهة؛ وأن نكتشف إرادته بين اللامتناهيات الكونية كبرًا وصغرًا ما 
في ذلك مطلق الإنسان» وقتها فقط نصل إلى تقنين الإرادة الإلهية لنتخذ منها قانوئًا جبريّاء 
أي حين يصل وعينا الكون إلى مطلق اللامتناهي (...) حين نصل إلى ذلك الوعي الكوني 
وعي المطلق اللامتناهي فإننا نتنقل من مستوى الإرادة الإلهية النسبية إلى مستوى الأمر المطلق 


الله يري هذا المستوى - ليس علمّاء ولكن تصرفا وسلوكا - على نوع محدد من أكمل 
وأرقى عباده حيث يتمائلون في سلوكهم مع (أمره) مطلقا”". 

أما فيما بخص موضوع بناء منهج للتعامل مع القرآن الكريم فأهم ما بمكن أن يقدم 
كنقد للمعاصرين هو عدم ابتناء كثير من الملاحظات والقناعات على مبدأ علمي واضحء مما 
يشعر أن هذه المواقف والقناعات تتم أكثر ما تتم بنقد الموحود كونه ينتمي إلى عالم 
الماضي... ومما يقدم كنقد كذلك لبعض المعاصرين هو الاستعمال الجزاقي للمصطلحات 
علدا بان الا بالا غا ازات سفاني انا الات .ادي ادى :قاب 
«الاحتهاد المعاصر» وكذلك وسم المتقدمين وعملهم بالعقلية البدوية والحسية والبلاغية 
والأدبية والتجزيئية والعقلية الثنائية (عقلية الطور الثاني)... إلخ ثما يشعر بأن المناقشة تحولت 


.5 أبو القاسم حاج حمد: (العالمية الإسلامية الثانية)» م١2 ص45‎ )١( 


۲۲۱ 





من مناقشة المضمون وامحتوى إلى وضع الزمان والمكان والأشخاص تحت المحك» وهذا 
الكلام فيه إيذان ضمئ يتجاوز هذه العقلية المتخلفة وتحاوز موروثاتها وفيه إيذان بأن الفكرة 
عند متقدمينا يفترض لطا أن تموت مموت صاحبها لأنها ارتبطت بعقلية متخلفة. 


إذا تم تحليل أهم مفردة انتقدت في هذا احور وهي النسخ تبين أن في نقدها سطحية 
واضطرابًا لأن رفض النسخ يجب أن يستند إلى حجج قوية ومعقولة» وأول ما يفترض أن 
يناقش هو مستند رفض النسخ» فإذا كان المستند شرعيًا (أي أن النسخ حائز عقلاً ممنوع 
وقوعه شرعًا) فالأمر يتطلب مناقشة علمية تُحَلُ فيها مشكلة الآيات الت حزم فيها الجمهور 
بها منسوحة, وإذا كان المستند عقليًا كأن يقول الأستاذ أبو القاسم حاج حمد بأن القرآن 
الكريم وبنائيته الحرفية كمواقع النجوم في تركيبته العضوية فلا يوجد نسخ في القرآن إطلاقًا 
وأن النسخ الوارد في القرآن هو للمعجزات الحسية السابقة» أو هو نسخ لحالة تاريخية 
ارتبطت بعالمية الخطاب الديئ» وفاية الخطاب الحصري7©. 

فيقال: من وما الذي يفرض علينا أن نقيس القرآن في بنائيته .عواقع النجوم» هل القرآن 
كتاب فلكي؟... ثم ما الفرق بين القول بالنسخ الذي هو إبدال حكم آخر وقول الأستاذ 
أبي القاسم حاج حمد بأن التوحه القرآن يؤكد على نسبية العلاقة بين الغيب والواقع» وأن 
حكم الله أو شريعة الله مرتبطة بخصائص الواقع» إن هذا القول يؤدي منطقيًا إلى إمكانية 
بجيء حكم شرعي آخر ناسخ للحكم الأول بارتباطه بواقع متغير» علمًا بأن هذا الواقع في 
نظر الأستاذ أبي القاسم حاج حمد يتغير دائمًا إلى الأرقى فالأرقى الطور الأول (الأنيمي) 
الطور الثاني (الثنائي) الطور الثالث (التوحيدي) فلا ضير إِذا أن يأيي حكم ثم ينسخ إلى الابد 
لأنه ارتبط .عر حلة عقلية متخلفة أنيمية كانت أم ثنائية. 

ثم إن الأستاذ أبا القاسم حاج حمد ذاته يتناقض في كلامه حول النسخ, فينفيه بشدة 
في مكان ويثبته في مكان آخرء ونص كلامه الذي ينفي فيه النسخ: إا ليس في القرآن 
ناسخ ومنسوخ» وأقل ما يقال يبهذا الصدد ما قاله الشيخ الفاضل محمد الغزالي بأسانيده 
الموضوعية والعاقلة حين رد مفهوم النسخ إلى (النسخ التكويين) أي ما يتعلق بخوارق العادات 


- سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزماني والمكان وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي) مطابع دار النفائس‎ )١١ 
.١750ص الأردن» طالء 1995م‎ 





الب كان من قبلنا يسأنها رسوله”'©: بيئما يأت إثباته الواضح لوجود الناسخ والمنسوخ في 
القرآن مما نصه: «وبغرض التأكيد على العالمية وبعيدًا عن تأثير أي عناصر محلية جاء الأمر 
الإلحي باستقبال بيت المقدس في الصلاة... وجاء الأمر الإلحي بجعل الصلاة قيامًا ليلا كما في 
(سورة المزمل)» ثم أعاد الله التوحه نحو الكعبة في مرحلة لاحقة كما وزعت الصلاة على 
ساعات النهار تبعًا الحركة الشمس وجعلت صلاة الليل نافلة وليست فرضاء إن هذه البداية 
ثم التحول عنها تحمل دلالات في توجه القرآن لأوضاع تلك المرحلة وتأكيده على نسبية 
العلاقات بين الغيب والواقع تبعًا لخصائص الواقع نفسه, وما كان الله العليم ليأمر ثم ينسخ 
الأمر عن عدم معرفة بالمستقبل (أي رفض اليهود للإسلام كما يظن البعض) ولكنه يجري 
الأمر على هذا النحو ليرشدنا إلى خلفية هذه النسبية في البناء الدين7'؟ فكلام أبو القاسم 
حمد حاج واضح هنا ف القول بالنسخ وإذا كان مستند رفض النسخ هو المنطق العقلي 
المتمثل في تسجيل القرآن لواقعية التعامل مع الأحداث وحسن علاجها بحيث يسطر الحكم 
الأول ثم الحكم الثاني الذي لا يلغي الحكم الأول» وإنما يسمح بإمكانية التعامل مع الحكمين 
وكنا" لع تواشه : الرماكك و لكان USS GS ESE BU aE SE‏ 
فقط؟ لِمَ لا يكون حكمًا واحدًا؟ أو يكون ثلاثة أحكام شرعية أو أربعة أو خمسة؟... وإذا 
عمل هذا المنطق فهل سيْشَرعٌ قي القبلة: بيت المقدس أو البيت الحرام» أم .سيشرع للمبتدئ 
بيت المقدس ولمن حسن إسلامه الكعبة» وفي الخمر هل سيباح للمبتدئ ويكرّه لمن بدأ يحسن 
إسلامه ويحرم على من حسن إسلامه؟ وفي هذه الحالة سيكون المعقول طرح أصحاب التيار 
العلماني الذين تبنوا القول بالنسخ» ورأوا فيه إيذانًا بتجاوز الأحكام الشرعية السابقة بسبب 
احتلاف الزمان والمكان لأن الاحتلاف الأول فرض نسخ الحكم السابق بالحكم الذي جاء 
بدله فلابد أن يفرض الاحتلاف الحالي نسخ الحكم 0 

السنة النبوية : 


ما بمكن أن يلاحظ على المعاصرين فيما بخص السنة النبوية فأمور أهمها: 


.۷٦ص أبو القاسم حاج حمد: منهجية القرآن المعرفية»‎ )١١( 


. ٠٠۲ 25٠01١ أبو القاسم حاج حمد: (العالمية الإسلامية الثانية)» ۲۴۲» ص‎ )١( 


E 





أولاً: التضارب والغموض في مفهوم الحجية: 

فأما التضارب يتمثل في اعتبار بعضهم السنة النبوية تحربة تاريخية تنتهي حجتها عند 
تعريفنا ببراعة العمل الرسولي باعتباره الوسيط التحويلي من المنهج, إلى التفاصيل في حالة 
غياب وعي المنهج وهذا معناه عدم الاحتجاج الفعلي بالسنة في المرحلة الحالية بسبب وجود 
وعي المنهج ووجود إنسان الطور الثالث القادر على النفاذ إليه» والبعض الآحر يؤكد أن 
السنة كلها حجة شرعية» ثم يتحول ليعطي السنة الفعلية والتقريرية البعد التجريي النسبي؛ 
ويفسح المجحال لدراسة السنة القولية للتعريف بين ما هو نسبي وبين ما هو مطلق» ثم ينتقل 
فيقترح التركيز على استخراج منهج التأسي أو الناظم المنهجي, والبعض الآخر يؤكد أن 
حجية السنة النبوية لا يمكن أن تكن إلا في إطار المقاصد العامة والمصالح الكلية الي تدعو 
ا 

أما الغموض فهو في تقديم تصورات عامة وعائمة وكذا البناء على مقدمات غير مسلم 
بماء بل لم يتم بعد التحقيق فيهاء فما معن منهج التأسي بدل منهج التقليد؟ وما معن الناظم 
المنهجي أو الناظم المعرثي» أو الضابط المنهجي؟... إلخ هل هذا يعي عدم الالتزام بالسنة في 
حزئياتها وتلخيصها في مقاصد جامعة لمصالح كلية؟ وإذا كان كذلك فماذا سيكون مصير 
الأحاديث الى فصلت أحكام الصلاة والصيام والزكاة والحج؟ وإن قيل: يفصّل في 
الأحاديث الى تناولت الأحكام الثابتة فيأخذ منها مباشرة» وأما الأحاديث الي تناولت 
القضايا الدنيوية والأحكام المتغيرة فلا تلزمنا جزئياقاء فيقال: لِم التفريق بين هذا وذاك؟ وما 
مستنده؟ وما الفرق بين الأحكام الثابتة والأحكام المتغيرة؟ هل كل ما تعلق بالقضايا الحياتية 
يدحل تحت الأحكام المتغيرة؟ إذا كان ذلك كذلك فماذا سيكون مصير أحكام المواريث 
وقضايا الحدود الي تدحل قطعًا تحت مسمى القضايا الحياتية الدينوية» هل ستدخحل تحت 
الأحكام الثابتة أم المتغيرة؟ 

ومن فرق بين السنة» واعتبر التقريرية والفعلية نسبية وطلب التفريق في السنة القولية 
فيقال له: ما مستند هذا التفريق؟ وأين محال النسبية في السنة الفعلية والتقريرية؟ ولم لا يقترح 


- سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزماني والمكان وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي) مطابع دار النفائس‎ )١١ 
.١5١ 21١59 الأردن» طاء 999١م ص‎ 





التفصيل في السنة الفعلية والتقريرية كما اقترح في السنة القولية؟ وماذا سيكون مفهومنا 
للسنن الفعلية والتقريرية الى تناولت الأحكام التعبدية كسنته الفعلية في الصلاة «صلوا كما 
رأيتموي أصلي)27: والحج «خذوا عيئ مناسككم... إل" . 

ثانيًا: إذا كان الجهد هو بناء منهج للتعامل مع السنة النبوية في ظل أبعاد زمانية 
ومكانية مغايرة: 

فما هو المعيار الصحيح والثابت لبناء هذا المنهج؟ هل النص الشرعي هو الذي سيضع 
المعايير الصحيحة للتعامل مع الواقع المتغير؟ أم أن الواقع له دوره الأساسي في وضع هذه 
الا 

ثم إن القول بأثر البعد الزماني والمكاني في التعامل مع النص الشرعي يفرض علينا بحث 
نوعية هذا الأثر» فهل هو أثر على أصل النص بحيث يصبح غير مازم؟ أم هو أثر على 
تفاصيل تطبيق النص مع الحفاظ على مقاصده؟ ثم من الذي يعتبر هذا التأثير؟ هل هو العقل 
أم الواقع؟ فإذا كان الأول فلم يفسر هذا النص تفسيرًا مخالمًا للتفسير السابق؟ وإذا كان 
الواقع فماذا نعمل إذا كان الواقع مختلقًا من بلد إلى آخر بل من قرية إلى قرية أخرى؟ ثم ما 
مفهوم الواقعية والمناسبة؟ هل هي مزاج أم تحكم الظروف أم اتساق مع النص؟ ولنضرب 
هاا لى ريطن النانن ماه ومعقولية :في تطريق حرق لك السرقة” أن بلا 
يتناسب والواقع المعيش الذي يعتبر هذا التطبيق غير ملائم وإِنما رأوا التركيز على المقصد 
وهو العقوبة والحزاء» ورأى غيرهم أن النص يقتضي تطبيق حد السرقة تطبيقًا كاملاً كما 
حاء في القرآن وهو ما يتماشي وواقع وقناعة المسلمين قي بلده» فيأيهما نأحذ وأيهما 
يتماشى مع الشرع؟ هل سنحتكم إلى الواقع المتغير في فهم النص وتطبيقه؟ أم سنحتكم إلى 
النص في معالحة الواقع المتغير فيكون الكلام عن التنزيل وليس عن الفهم؟ 


.7١ص صحيح البخخاري - كتاب الأذان رقم (5121)» انظر: العسقلاني ابن حجر فتح الباري» ج27‎ )١( 

(۲) جزء من حديث رواه مسلم وغيره ورواية مسلم في كتاب الحج بلفظ (لتأحذوا عن مناسككم)» صحيح مسلم 
رقم (۱۲۹۷). 

(۳) سعيد بن محمد بن هراوة (البعد الزماني والمكان وأثرهما في التعامل مع النظر الشرعي) مطابع دار النفائس - 
الأردنء ط8١ء‏ 1999م؛ ص١4 .١‏ 





وماذا لو انقلب موقف الفريق الأول من الرغبة في التطبيق المقصدي لحد السرقة إلى 
رغبة ملحة في التطبيق الكامل الحرفي نظرًا - مثلاً - لكثرة السراق ووخامة آثار فعلهم 
وانقلب حرص الفريق الثاني من التطبيق الحرث إلى التطبيق المقصدي؟ فماذا سيكون مصير 
مصطلح مصادر التشريع وكذا مصطلح المرجعية والحجية؟ 

والأمر الأحطر من ذلك هو ماذا سيكون مفهوم الإسلام؟ هل سيكون جحرد قضايا 
فلسفية نظرية فكرية تحكم المخيال الجماعي» أما ا جال الحيات التطبيقي فيكون للمسلم الحرية 
الكاملة في اختيار أغاط حياته الواقعية في إطار هذا المخيال الجماعي» فيصبح الإسلام بمجحرد 
قضايا فلسفية كلامية؟ أم أن الإسلام «لم يقف في الرسالة المحمدية عن حدود البلاغ القرآني 
ولا البيان النبوي النظري لهذا البلاغ القرآ» لأنه لم يكن بحرد مذهب أو نحلة فكرية أو 
وصايا يودعها الرسول هة أمانة لدى عدد من الحواريين... وإنما كان عبر التجربة النبوية 
بناء حياتيًا معاشًا في الممارسة والسلوك والدولة والعلاقات... فكان القرآن - البلاغ - 
الذي حسلته السنة النبوية - بالبيان النظري والتجسيد التطبيقي - كيانًا حيًّا يحيا به 
المسلمون ويحيا في هؤلاء المسلمين”'". 


)١١‏ د. محمد عمارة (السنة النبوية مصدر للمعرفة) بحث مقدم لندوة السنة النبوية ومنهجها في بناء المعرفة والحضارة» 
ص2:58 ٤۲۹‏ . 





المطلب الثاني : نقد بنية التأثر بالمنهج الألسني الغربي 

سبق الحديث في نقد حركة التأثر بالمنهج الألسيئ الغربي عن وجود إشكالية منهجية في 
ترحيل تلك المناهج الي وجحدت في أوضاع مغايرة للأمة الإسلامية والعربية» وقد نتج عن 
حركة التأثر تلك إشكالات كبيرة تتعلق بتطبيق تلك المناهج على النصوص الشرعية» وفي 
هذا المطلب سيتم الحديث إن شاء الله عن المآلات الي أدى إليها تطبيق المنهج الألسئء 
والمأزق المنهجي الذي وقع فيه الاتحاه العقلي العربي في تبنيه لمثل هذه المناهج. 

كان تمن الت الى اعا افق لرن إل الات مها ج ر 
كانت بنيوية أو تفكيكية أو تأويلية هو الانعتاق من (النص) ومحاولة مخالفته وكسر مرجعيته 
الثابتة. 

إن اللجوء إلى (المكتسبات الجديدة في اللغويات» لتحديد مفهوم كلام الله إنما يفي 
تطبيق موقف ثابت من الفكر العربي الإسلامي» وبالرغم من ذلك فإن (للمنهجية اللغوية 
الحالية قيمة تطلع فكريء إهُا تنفي تدحل أية مصادر مسبقة كلامية أو فلق 

إن هذا النص من كلام أركون ليعطي دلالة على الهدف من استخدام هذه المنهجيات 
الي يطبقها الاتحاه العقلي العربي في قراءة النص الشرعي على وجه الخصوص والتراث 
الإسلامي على وجه العموم» وأنما طريق موصل إلى كسر الثبات في النصوص الشرعية 
ومحاولة جعل المعاني في سيرورة لا فهائية» حى نعرج النص من مضمونه ومحتواه. 

لماذا الألسنية؟ 

يرى المناصرون لتطبيق المناهج المعاصرة ضرورة إحداث قطيعة معرفية مع التأويل 
(الأيديولوجي) المسيس للإسلام والانخراط في مجتمع (الحداثة) هو السبيل الوحيد لتحقيق 
التغيير الاحتماعي» فتاريخ الإسلام حي الآن هو تاريخ التقدم في اللامفكر فيه أو في تطور 
الأيدلولوحيات (فنحن عندما ننظر إلى تراث التفاسير الإسلامية بكل أنواعها ومذاهبها 
واتحاهاتها نفهم أن القرآن لم يكن إلا وسيلة من أحل تشكيل نصوص أخحرى» وهذه التفاسير 


)١(‏ الفكر العربي» محمد أركونء ترجمة عادل العواء عريدات - لبنان» باريس» ط؛. 9/5١م)‏ ص77. 
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موجودة بذاتها ولداتها تليي حاحات عصور أخحرى غير عصر القرآن بالذات وهي أعمال 
فكرية» ومنتوجات ثقافية مرتبطة باللحظة الي أنتجتها أو البنية الاحتماعية الي تنتمي إليها 
أكثر ثما هي مرتبطة بلحظة القرآن» وهذا مما يعقد الأمور كثيرًا بين النص الأول الذي نرغب 
في فهمه (القرآن)» وبين كل التفاسير الي أنتجت فيما بعد طبقًا للحاجات الأيدلوجية 
تقفتا سور لك E a‏ 

إن عدم فهم المدرسة الأصولية الإسلامية من جهة والتربي في أحضان المناهج الغربية 
الحديئة من جهة أخرى جعل أصحاب الاتحاه العقلي العربي في صراع مرير مع التراث 
والحداثة» وافتراض الخصومة الحادة بينهماء ولكي تسخر الديانة للحداثة أعملوا آليات 
الغرب الحديثة في قراءهم للتراث الإسلامي حى يجعلوا اللحظة الراهنة المعاصرة هي الحاكم 
على كل نص شرعي. 

إن هذه الحقيقة يعترف با الجابري حين يقول: (تبقى مسألة ما إذا كان ينبغي 
الذهاب بالتحليل الايستمولوجي أقصى مداه, والانصراف بالتالي عن القراءة الأيديولوحية» 
وعلى الرغم من أن أدرك بعمق الأهمية البالغة الي يكتسبها التحليل الايستمولوجي بالنسبة 
لوضعيتنا الفكرية والثقافية الراهنة» وبالتالي بالنسبة لتحديث العقل العربي... ثم هل يمكن 
الإدعاء بأن قراءة ما تصدر عنا نحن العرب المعاصرين يمكن أن تكون متحررة من المماجس 
الأيديولوحي؟» وهل يمكن الادعاء بأن هذه الحاحات ليست أيديولوجية؟ لقد سبق أن 
صرحنا بالطابع الأيديولوحي لقراءتنا ونحن نؤكد هنا مرة أخرى أنه الأفضل ألف مرة أن 
نحاول قراءة ايديولوجية تريد أن تكون واعية» من أن نستمر في قراءة ايديولوجية» قراءة 
مزيطة مقلوبة) . 

ما هي القراءة الواعية التي يرشحها الجابري لتكون منطلقًا لفعل التراكم التاريخي 
وتلبية حاجات التقدم الحقيقية؟ 

إن المتابع لمشروع الحابري الفكري ليدرك أنه لم يخرج عن الآليات الي أفرزقا المناهج 


.م١9/5 لعام‎ ۳٤ نقد العقل الإسلامي» د. محمد أ ركون» ترجمة هاشم صالم» جحلة الکرمل» عدد‎ )١( 
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الغربية المعاصرة مثل الألسنيات والبنيوية والحفريات لدى فوكو وماركسية ألتوسير 
وتفكيكية الك ا 

إذن» فالابحاه العقلي العربي وهو يستخدم هذه الآليات يسعى إلى إحداث قطيعة 
معرفية مع (النص الشرعي) وفتح آفاق التأويل فيه من دون ضابط يضبط عملية الاستدلال 
والنظر في النصوص الشرعية» ولأن المنهج الألسئ له ارتباط وثيق باللغة وفقهًا فقد كان له 
حضور فاعل في المشروع الفكري العربي في قراءة التراث» واعتبار النص الشرعي فتح ثقافي 
(فلما كانت اللغة نظامًا للعلامات فإِها بالضرورة نظام يعتبر تقدم العلم بشكل رمزيء إا 
وسيط يتحول العام المادي والأفكار الذهنية إلى رموز» والنصوص اللغوية ليست إلا حرائق 
لتمثيل الواقع والكشف عنه بفعالية حاصق . 

إن هذه النظرة إلى اللغة باعتبارها نظامًا ورمورًا هي من منتجات الطرح الألسئ واليّ 
تغير اللغة هي الفكر بدون توسطات» فتلغي العقل والإنسان لتقيم مكاهما اللغة» ولعل 
اختبار المنهج الألسين في الاجاه العقلي العزى يتن اشارا عشوائتاك اعا فن اادد ين 
مناهج عديدة متاحة لدراسة النص الشرعي» بل لأن المنهج الألسيئ ينظر إلى القرآن والسنة 
على أنما (نصوص) تشكلت خلال فترة زادت على العشرين عامّاء وحين يقال عندهم - 
تشكلت - فإن المقصود بذلك وجودها المتعين في الواقع والثقافة بقطع النظر عن أي ودود 
سابق لهما في العلم الإلهي أو في اللوح المحفوظ7". 

وظيفة اللغة: 

ترتبط الوظيفة المرجعية للغة (بالتركيب اللساني الدال على ما هو دال عليه .كوجب 
الاصطلاح» ولذلك يتس أن نتصور إمكانية تبدل التركيب اللغوي» مع بقاء المدلول عليها 
دون أن تتبدل» ويحدد القاضي عبد الحبار أن الصنيعة الاعتباطية أي تلك الصنيعة الالزامية 


»٠١ط انظر في هذا: حديد المنهج في تقويم التراث» طه عبد الرحمنء المركز الثقاقي العربي» الدار البيضاء» بيروت»‎ )١( 
وما بعدها.‎ ١ دون سنة طبع» ص8‎ 

.٠ص‎ »١ط مفهوم النص» د. نصر حامد أبو زيد, المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء بيروت» ۱۹۹۲م»‎ )١( 

(۳) انظر: المرجع السابق» ص 255 .۲١‏ 





الي اصطلح عليها الناس في انتظام عناصر الكلام هي المقدم الأساسي في الظاهرة اللسانية 
فاا ال a‏ کا آنه لسن سن دال ی ار اط 
يعدلوله بأولى من أي آخر يمكن أن يقوم بدلم 7") 

إن هذه الوظيفة المرحعية هي الكفيلة بأن تخرج الكلام من (حد العبث لأن الشيء 
يحب أن تكون فيه فائدة سوى ما يقع من الفائدة بالاخبار عنه) على حد تعبير القاضي 
عبد الحبار في (المغي) حيث يقول بأن (دلالة الكلام موجودة في ذاته قبل كل شيء دليل 
على ما يتضمنه...) ولولا ذلك لما صح أن تعرف فائدته؛ لأن ما بمنع أن يصبح كونه دليلاً 
بمنع أن DS‏ 

ومع هذا تلعب (الأدلحة) دورًا رئيسيًا في عملية التحول من الوظيفة المرجعية إلى 
الوظيفة الانشائية للغة» وهي الوظيفة الى تقوم أساسًا على مغايرة وحدودية البعد الدلالي» 
حيث تنحول سمة الكلام بصفة عرضية إلى تعدد الأبعاد» فتصبح حدئًا لسايًا قابلاً لأكثر من 
قراءة والحدة فيجة لقيمته المتعددة وهو ما كن التعبير غنه بثنائية الدلالة أو بتعند ده" . 

لقد انطلق المنهج الألسئ الحديث من الوظيفة المرجعية للغة» لتنتهي إلى أن تلك 
الوظيفة لم تعد كما كانت في السابق بجحرد محاكاة طبيعية لأصوات الطبيعة وكائناتاء أو بحرد 
اصطلاح أو توافق بين البشرء تأسيس ولم يتطورء فهذا الاتفاق قد تغير - حسب رأيهم - 
مع تطور اللغة ذاتهاء وتطور العلوم والرموز اللغوية وتشعبهاء وإحضاع كل العمليات 
اللسانية من لغة وكلام وتعبيرات» إلى عمليات منهجية لا حصر لحا سواء عبر (تفكيكها) أو 
عبر (بنائها) من حديد» أو على حد تعبير حاك دريدا (ليست هناك نصوص منهكة أبداء ولا 
هناك نصوص قتلت بحثا) فحالة السكون ما هي إلا حالة نسبية ترتبط بحالة حركة منتظمة 
الرغبة فيها الوصول إلى ما يسميه (بارت) (اللغة الموضوعية)» وليس أكثر من ذلك ففي 
عرف دريدا أن هذه الحالة المنتظمة لا تدل على الطبيعي» وإنما هي حالة نصطنعها لكي ينظر 


)١(‏ انظر: التفكير اللساني في الحضارة الإسلامية» د. عبد السلام المسدي. ص17١٠2‏ مرجع سابق. 


(5) المرجع السابق ص49 -8414. 
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فق “نص لأنه ليس اماما من ديل سو النيول 'يفكزة: الذال/ الملالول/"الدلالة: غلئ: لاقل 
في هذا العصر حيث لا وجود لدليل متعال» ولا يمكن الفصل بين الدال والمدلول إلا 
ميتافيزقيّاه فعندما نضع على العكس من ذلك إمكانية مدلول متعال موضع الشكء وعندما 
نعترف أن المدلول هو أيضًا في موضع الدال؛ فإن التمييز بين المدلول والدال الدليل يصبح في 
حذره إشكاك. 

إن حطورة هذا المنهج الالسي تنجلى في عواقب تطبيقه على النصوص الشرعية 
ومآلات ذلك» حيث يعتبر أتباع هذا المنهج أن المنهج (اللغوي) الألسيْ منهج معياري؛ 
وتحيشد فيكون اتطبيق.الدراسات الألسنية مكتاعى أي نض لعوي سواء كان ديا أو أديا 
فاا و ر 

إن النصوص الشرعية قد نزلت بلغة العرب ولابد -- كما يقول الشاطبي - في (فهم 
الشريعة من اتباع معهود الأميين وهم العرب الذين نزل القرآن بلسافهمء فإن كان للعرب في 
لسانمم عرف مستمر فلا يصح العدول عنه في فهم الشريعة» وإن لم يكن ثم عُرف؛ فلا 
يصح أن يحري في فهمهما على ما لا تعرفه) (). 

أما إذا طبق المنهج الألسيئ في قراءة النص الشرعي فلا اعتبار لفهم العرب ولغتهم ما 
دامت اللغة تشكل منهجًا عاميًا مشتركًا بين الناس» ولأن المنهج الألسيئ يقوم على اعتبار لا 
فهائية الميى» بل هي ف حركة تولد وتكوّن مستمرء سواء في الأسس الي بي عليها دي 
سوسير نظريته البنيوية الألسنية» أو عند نعوم تشوميسكي في (النحو التوليدي). 

أمثلة في بنية التأثير: 

إن المشكلة الأساسية عند الآخذين ,ناهج البحث المعاصرة ليست في الاستفادة من 
معطيات العصر وعلومه المتعددة الاتحاهات في النفس والمجتمع والسياسة والفكر وغيرهاء 
ولكن المشكلة في (الحتميات) الي يعتمد عليها هؤلاء في تناول هذه المناهج؛ وجعلها مناهج 
)١(‏ انظر: بحلة دراسات عربية» مقال محمد الشيخ؛ دار الطليعة» بيروت» العدد 9531/4/10١م.‏ 
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معيارية يؤدي تطبيقها إلى تفريغ النصوص الشرعية من محتوياتها ومعانيها الي اتفق عليها 
المسلمون عبر التاريخ. 

کی ا ا ا بعنوان (قراءة عصرية للتراث العربي الإسلامي: منهج 
وتطبيق) "» وقد اعتمد في قراءته على منهج التحليل اللغوي البنيوي» وقد وقف عند قول 
الله تعالى: (للذكر مثل حظ الأنثيين) ثم تساءل: كيف نقرأ هذا الحكم قراءة تجعله معاصرًا 
لنفسه ومعاصرًا لنا؟! 

لم يكن الحابري في قراءته للنص مهتمًا كثيرًا بحرفية النص» وأنه يشكل حكما ثابئًا لا 
يتغير بتغير الزمان والمكان» فالانطلاق من هذا المبدأ يعارض اص هذه المناهج الى يعتمد 
عليها الجابري في قراءة النص الشرعي» ولكنه يعتمد على منهج التحليل الألسيْ وقواعد 
التحويل والتوليد الذي قرره علماء اللسانيات في العصر الحديث. 

وحن يستطيع الحابري أن يجعل النص معاصرًا لنفسه فإنه يقرأ النص قراءة تاريخية في 
بداية الأمر وينظر في الحيط الاجتماعي القبلي المشاعي؛ ييف كانت الملكية للقبيلة وليسيف 
للفرد» والعلاقة بين القبائل الرعوية هي علاقة نزاع حول المراعي. او 

أما الظرف الثاني في ذلك المحيط التاريخي فهو (المصاهرة) لدى القبائل العربية» وحىّ 
يتم المحافظة على العلاقات السلمية وتنميتها بين القبائل يقتضي نوعا من (تبادل النساء)» غير 
أن تزويج الببت بشخص من غير قبيلتها قد يثير مصادمات في حال وفاة أبيهاء ذلك لأنه إذا 
كان حقها أن تأحذ نصيبًا نما ترك وهو لم يترك سوى حقه المشاع في الرعي وفي المرعى 
المشترك» فهذا يعن أن ماشية زوجها وهو من قبيلة أخرى سيدفع بها لترعى في أرض أهل 
الزوجة. وهذا شيء يؤدي إلى الخصومة. وهذا هو السبب في كون المجتمع العربي في الجاهلية 
لا يعطي البنت شيئًا من الميراث اتقاء للمشكلات المذكورة» إضافة إلى أن توريث البنت في 
حال محدودية المال المتداول سيؤدي إلى اختلال التوازن الاقتصادي» حصوصًا مع إباحة تعدد 
الزوحات» ولهذا لجأ الإسلام إلى حل وسط في جعل نصيب البنت الثلث بدل النصف» لكنه 
جعل نفقتها على زوجها أي على الولدء وحعل نفقة الوالدين على الولد كذلكء وهذا 


.۲٠٤ - ۲١۹۱ص‎ »م۱۹۸٩ انظر: مجحلة العلوم الاحتماعية» مقال: بحد عايد الجابري» الكويت» صيف عام‎ )١( 
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تكون حصة الولد تنزل إلى مستوى الثلث الذي يمنح للبنت إذا سقط منها النفقة على 
الزوجحة TT‏ 

وهنا فإن الحابري ينطلق من مبدأ أن (تشكل) النص أتى موافقا للعصر الذي نزل فيه 
جيف E E e‏ ار آنه الس ا عار 
موافقا للحظة التاريخية الى نزل فيهاء ولكن يبقى بعد ذلك مدى استجابة هذا الحكم 
الشرعى للعصور ال أتاها التغير حي عصرنا الراهن؟ 

أحاب الجابري بطريقة الإحالة الضمنية حيث يقول: (وهذه مسألة من اختصاص 
الفقهاء الحتهدين» وهو أمر يقع حارج اهتمامنا واحتصاصنا) » ولكنه بعد هذا يضرب 
RE ESN O E AE O a ab‏ 
فلا ترث زوحهاء وإذا استغنت بزوحها فلا ترث أهلها إذا كانت المطالبات تسبب 
مشكلات وحروب بين القبائل. 

ثم ينتهي الحابري بالقول: (ومعلوم أن هناك من الفقهاء ابجتهدين من يرى أن النص إذا 
تعارض مع المصلحة العامة أخذ بالمصلحة العامة لأا هي الهدف من النص) . 

إن هذا المثال في منهجية النظر في النصوص الشرعية ليدل على ما ذكر سابقا من 
خطورة هذه المناهج على مضامين الشريعة» وذلك من خلال الآ: 

أولا: فإن اعتبار نزول النص جاء بناء على ملابسات الظروف المعاصرة لنزوله 
تعميم لا يصمد أمام القراءة العامة للنصوص الشرعية» فإن هناك فرقا بين أن ينزل النص 
لحدث معين ثم يصبح حكمًا عامًًا للمسلمين» وبين أن تكون ملابسات الواقع هي المؤثرة في 
نزوله فإن الطرح الثاني يعتبر بعدًا ماديا ماركسيًا في قراءة النصوص اعتمد فيها القارئ على 
نتاج المناهج اللغوية الحديثة الي تسعى إلى إحضاع الظواهر اللغوية للمعايير العلمية الصارمة. 


.۲۲ ٤ص انظر: سلطة النص» تأليف عبد الحادي عبد ال رحمن» دار سينا للنشر» بيروت» 23 ۱۹۹۸م»‎ )١( 
جحلة العلوم الاجتماعية» ص4 275 مرجع سابق.‎ )۲( 
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ثاتيا: أن المعتبر في الأحكام الشرعية ب (عموم اللفظ) لا (بخصوص السبب)» فإن 
كانت آية الظهار نزلت بسبب مظاهرة زوج خولة بنت ثعلبة لماء فإن الحكم لا يرتبط بماء 
بل يكون حكمًا عامًا إلى قيام الساعة» وإنما يعين (سبب النزول) على فهم النصر ومراده. 

ثالثا: أن المغال الذي ذكره الحابري عن فقهاء جبال الأطلس لا يصح أن يكون عاضدًا 
لما يرمي إليه في قراءته التاريخية واعتباره للبعد الزماني والمكاي» ذلك أن هناك فرقًا بين 
إيقاف العمل في الحكم أو الحد الشرعي لوحود موانع تمنع من تطبيقه كما فعل عمر بن 
الخطاب رضي الله عنه في عام الرمادة حين أوقف تطبيق حد السرقة لوجود المجاعة الى أتت 
على الناس» أو في إيقاف سهم المؤلفة قلوبمم“ - وبين (تبديل) الحكم الشرعي وتغييره 
وحعل ظروف الناس ومستجدات عصورهم هي الحاكمة في تكوين الحكم الشرعي وليس 
في نصه مزل على محمد كَلِة. 

رابعًا: أن إطلاق القول بأن المصلحة العامة هي الحاكمة على النص والرفعة له خطأ 
واضح وإجمال يحتاج إلى تفصيلء» فإن المصلحة إن كانت في مقابل (النص) فإها مصلحة 
ملغاة لا اعتبار لحا حيث يصرح الغزالي رحمه الله بذلك فيقول: (نحن مع المصالح بشرط ألا 
تهجم على نص الرسول (يك) بالرفع) . 

حامسًا: إن هذا المنهج الذي يقرره المنهج الألسئ وربط ولود النص بلحظته التاريخية 
يؤدي إلى عبثية مكشوفة للتعاطي مع النص الشرعيء فإذا كان يقرر أن النص تحكمت فيه 
ظروفه التاريخية فيعئي ذلك بتدل الحكم بتبدل الحال» وهذا يؤدي كذلك إلى تنوع الحكم 
الواحد في الزمن الواحد لاحتلاف ظروف الناس الاحتماعيةء ويكون الإرث في جزر القمر 
له أحكام تختلف عن الإرث في مصر لاختلاف الأحوال والظروف»ء وبناء على هذا فإن 
النص يغيب ليحكم بدله الواقع بظروفه» وهذا يتوافق ماما مع طرح التيار الماركسي المادي 
المسمى ب (اليسار الإسلامي) الذي يحاول التوفيق بين الماركسية والإسلام. 


)١(‏ انظر في هذا كتاب: الثبات والشمول في الشريعة الإسلامية» تأليف: د. عابد السفياني» مكتبة المنارة» مكة 
الكرمة» ط۱» ٤۰۸‏ ١ه‏ ص۸٤٤‏ وما بعدها. 
(۲) المستصفى لالإمام الغزالي ۳٠١/١‏ المطبعة الأميرية ببولاق» ط۱» ١۲١١٠ه.‏ 
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إن الاتحاه العقلي العربي ينظر إلى (أن النصوص لا تنفك عن النظام اللغوي العام للثقافة 
ال تنتمي إليهاء ولكنها من ناحية أحرى تبدع شيفرقا الخاصة الى تعيد بناء النظام الدلالي 
الأصلي من جديد وتُقاس أصلة النصوص وتتحدد درحة إبداعيتها ما تحدثه من تطور في 
النظام اللغوي وما تحققه من نتيجة لذلك من تطور في الثقافة والواقع معًا. ى . 

وهذا التحول الدلالي هو الذي جعل الاتحاه العقلي العربي يتقبل جميع الأفكار والنظم 
الغربية بل ويطوع النص لمواكبتها بناء على أن (النص) يعد في أصله منتجًا تنتجه الثقافة الي 
يعيش فيهاء ولذا تحد الواحد منهم يجمع في مشروعه الفكري بمحمل المناهج المعاصرة الي 
تحقق له هذه النتائج المرادة. 

إن هذا المنهج الألسي اللغوي عند مفكري الاتحاه العقلي الغربي لم يقتصر في تحريفه 
على أحكام الفقه الشرعية» وإنما تعدى ذلك لإخضاع القضايا العقدية المسلمة في حس 
الإنسان المسلم لحذه المناهج ومن ثم في التشكيك فيهاء فهذا الدكتور نصر حامد أبو زيد 
دف عن يحض فضا ا اة رل اها خد عن الله يضفي ملكا وکر الا 
عرش و كرسي وجنود» وتتحدث عن القلم واللوح. وني كثير من المرويات الي تنسب إلى 
النص الديئ الثاني - الحديث النبوي -- تفاصيل دقيقة عن القلم واللوح والكرسي والعرش» 
وكلها تساهم - إذا فهمت فهمًا حرفيًا - في تشكيل صورة أسطورية عن عالم ما وراء 
عالنا ن او 

ويمذا التصور الألسئ من نصر حامد أبو زيد يقف الإنسان على حقيقة المآلات اليّ 
يصل إليها من يتبئ هذه المناهج الي ترى أن (الواقع إذا هو الأصل ولا سبيل لإهداره» ومن 
الواقع تكون النص» ومن لغته وقافته صيغت مفاهيمه» ومن خلال حركته بفاعلية البشر 
تتجدد دلالته» فالواقع ولا والواقع ثانيّاء والواقع أخيراء وإهدار الواقع لحساب نص حامد 
ثابت المعئ والدلالة يحول كليهما إلى أسطورة...) "» وهذه النتيجة الي توصل إليها نصر 


)١(‏ نقد الخطاب الديئ» د. نصر حامد أبو زيد» ص4 27١‏ مرجع سابق. 
(۲) المرجع السابق» ص۱۹۸ = .٠۹۹‏ 
2١‏ المرجع السابق» ص۰۲۹۹ وانظر: النص» السلطة ا حقيقة) ص 2٠١‏ مرجع سابق. 
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أبو زيد تعد ذات صلة بأغلب الشخصيات الفكرية العقلية المعاصرة» حيث طغى عليهم أثر 
الواقع ولغته فصارت حالة حل البي يا ومحل الآلة كذلك. 

إن المنهج الألسني لدى الاتجاه العقلي العربي يعانى من مشكلات: 

الأولى: أن تطبيق هذا المنهج في دراسة النصوص الشرعية يؤدي إلى نتائج حطيرة 
للغاية» ذلك أن النصوص الشرعية هي نصوص ربانية لا تتحكم بها أبعاد الزمان والمكانء 
فالله تعالى قالمها في اللوح المحفوظ قبل أن تنزل على محمد يللي ثم هي نزلت بلغة العرب 
(اللغة العربية) الى يفهم من حلاما مراد الله تعالى ومراد رسوله عة فلا يصح العدول عن 
أفهام العرب» وهذا (جار في المعاني والألفاظ والأساليب» مثال ذلك أن معهود العرب أن لا 
ترى الألفاظ تعبدًا عند محافظتها على المعاني» وإن كانت تراعيها أيضاء فليس لأحد الأمرين 
عندها يلتزم» بل قد تبئ على أحدهما مرة» وعلى الآحر أحرى» ولا يكون قادحًا في صحة 
اھا و اقام 007 

الثانية: أن المشروع البنيوي والذي تشكل الألسنيات جزءا مهما منه يعاني من أزمة 
حادة أودت إلى فشله ووأده في أقل من عقد وهي: فشلها في تحقيق المع وقد احتمعت 
عليها عدة عوامل من داخلها جعلت بعض أقطايبما يتحولون عنهاء مثل بارت في فرنساء 
ر ری مرکا ميت كافك الدراسات الوية حمل تور تما سد اللاي" 

ثالثا: أن الألسنيات وخاصة (التحويلية) و(التوليدية) تعاني من مأزق علمي خطيرء 
وخاصة في نظرية نعوم تشوميسكي الذي سبق الحديث عنه» والذي يشكل منهجه فاعلا 
كاتف لرا سات النقدية المعاصرة للنصوص عامة وللنص الشرعى على وجه ا لخصوص» 
حيث أن نظريات تشوميسكى تعد آخر ما توصلت إليه الدراسات اللغوية في العصر الحديث 

هل تكتسب اللغة بالتجربة والمهارة أم هى بشىء يحدث لنا كما تنبت الأسنان 
وتتكون الأذرعة؟ هل هي برنامج وراثي مزروع في الخلايا نقوم بتنفيذه أم أن علاقتنا بما هي 
)١(‏ الموافقات للإمام الشاطبي 2١10/7‏ مرجع سابق. 
(۲) انظر: المرايا المحدبة (من البنيوية إلى التفكيكية)» د. عبد العزيز مودة» ص۲۷۸» مرجع سابق. 
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علاقة إبداع وتوليد أو تحويل؟ باحتصار مفهومي: هل الذي يتكلم لغة من اللغات هو جرد 
ناطق بلغته أم هو فاعل فيها؟ 

هذه الأسئلة تدحل بنا رأسًا إلى نظرية تشومسكي التوليدية الي حرج اعام ۷٥۹٠م‏ 
على الأوساط الفكرية واللغوية» عبر كتابه: البئ التركيبية. 

ومفاد هذه النظرية أن اللغة البشرية هي (ملكة فطرية) ذات حوانب إبداعية تتجلى في 
القدرة على فهم وإنتاج مالا يتناهى من الحمل الصحيحة» من خلال نسق صوري متماسك 
يدخل في التركيب العضوي للدماغ بقدر ما يشكل جزءًا من النظام الإدراي للعقل. 

هذا النسق اللغوي الوراثي قوامه جملة محدودة من المبادئ العامة يسميها تشومسكي 
(الكليات النحوية) ويرى أنها تتحكم في جميع اللغات البشرية» ومن الأمثلة الى يوردها على 
هذه الكليات أن قواعد اللغة تعتمد على البنية» وأن الضمائر لابد أن تكون حرة في مجالهاء 
وأنه لا تناظر بين الفاعل والمفعول» كما جاء في كتابه: اللغة ومشكلات المعرفة» في ترجمته 
العربية. 

والكليات النحوية» بوصفها كذلك» تشكل موضوع (النحو الكلي) وهو فرع 
استحدثه تشومسكي يهتم بدراسة (الحالة الأولية) للملكة اللغوية السابقة على كل بجحربة» 
كما يهتم .معرفة الكيفية الي يتم يما (اشتقاق) اللغات المعنية من المبادئ العامة» بواسطة 
لمتغيرات الي تقترن بها وال يمكن أن تتخذ أوضاعا مختلفة يتولد عنها احتلاف اللغات 
OPE‏ 

بذلك تكون وظيفة النحو الكلي هي: أولاً: صياغة المبادئ العامة والثابتة للغة البشرية 
وهي ثانيًا: تفسير كيفية ترجمتها إلى لغات متعددة» أو شرح آليات تحويلها إلى قواعد خاصة 
بكل لغة: من هنا سميت نظرية تشومسكي (توليدية) أو (تحويلية). 

فهي توليدية .معيئ أنها تتيح أن نفهم كيف يكون بالإمكان استخدام وسائل متناهية 


بصورة غير متناهية» أي إنتاج تعابير سوية وحرة بصورة متواصلة ومتجددة إلى مالا فاية له. 


() انظر: علي حرب (أصنام النظرية وأطياف ا حرية) (نقد بورديووتشوميسكي) الم ركز الثقافي العربي - الدار 
البيضاء» ط١»‏ سنة ٠١‏ كم ص۷۱»› ۷۲. 





وهي تحويلية .معين أن ميئ النشاط اللغوي هو (الفرق) الحاصل بين نظامين أو مستويين من 
المعلومات والإجراءات» الأمر الذي يجعل هذا النشاط عبارة عن ترجمة أو تحويل عبر قواعد 
وآليات تشتغل بين الملكة والقدرة» أو بين الكفاءة والأداء أو بين المعرفة والعملء أو بين البئ 
العميقة والبئ السطحية. أو بين المبادئ العامة والثابتة وبين الاستعمالات الخاصة والمتغيرة. 

والملكة اللغوية ذات القدرة الإبداعية وحدها برأي تشومسكي تتيح بكلياتها النحوية 
وقواعدها التحويلية تفسير الوقائع الأساسية للغة البشرية» أي هي الى تتيح لنا أن نفهم 
أن الطفل يتعلم اللغة بأدن جحهد وبسرعة قياسية» بحيث يكون عقدروه أن يفهم 
وي ركب جملاً صحيحة لم يسمع يما من قبلء مع أن النظام اللغوي هو نظام معقد يستغرق 
A‏ سنوات عدة من قبل العلماء وأهل الاحتصاص» والنظرية التوليدية هي أشبه 
ما يكون بنظرية 0 عند أفلاطون أو بالأفكار النظرية عند ديكارت» من هنا فإن 
تشومسكي يعود في تفسيره للواقعة اللغوية ليس فقط إلى ديكارت الذي ألهمه حدوسه بل 
إلى أفلاطون بالذات متخذا من حوار سقراط مع العبد الذي تعلم منه مبادئ الحساب» من 
غير تدريب سابق» نموذحًا لبناء نحوه التوليدي» معتيرًا أن الناطق بلغة من اللغات لا يتعلمها 
إلا لأنه يتمثل أساسًا ومن غير وعي نظامًا إدراكيًا يسمح له ببناء جمل صحيحة أو استخدام 
تعابير حرة لم يسبق سماعهاء وكما أن المعرفة عند أفلاطون هي تذكر لما كانت النفس تعرفه 
مسبقا في عالم المثلء كذلك شأن اللغة عند تسومسكي: فالطفل لا يتعلم من الألفاظ 
والمفردات إلا ما يتوافق مع قائمة التصورات والمفاهيم الموحودة لديه في العقل أو الدماغ 
بصورة سابقة على وجود اللغة نفسها”". 

وهكذا يعود تشومسكي إلى مقولة (المعرفة الفطرية) القديمة يستنجد يها ويقوم بتعويمها 
من أحل تفسير الحدّث اللغوي الذي هو أبرز واقعة في العالم البشري من هنا تنفتح نظريته 
التوليدية على ضربين من القراءة: الأولى تقرأ ماهية اللغة من خلال مقولات الطبيعة والدماغ 
أو الذاكرة والوراثة أو الآلة والضرورة» أما الثانية فإنها تحاول تفسير النشاط اللغوي من 
خلال مفاهيم العقل والثقافة والحرية أو الإبداع» وهنا بالذات يكمن الإشكال أو المأزق. 


)01 انظر: علي حرب (أصنام النظرية وأطياف الحرية) (نقد بور ديو و تشوميسكي)» صسص 75و ۷۲» مرجع سابق. 
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نعم إن تشومسكي يفيد من مواكبته المستمرة للمستجدات المعرفية في بعض الفروع 
والميادين كعلم السلوك وعلم الورائة والفيزيولوحيا العصبية والثورة الإدراكية وثورة 
المعلومات.. ولكنه يوظف ذلك كله من أجل التأكيد في فهمه للغة على مقولات التكوين 
الوراثي والفطرة الأصلية والطبيعة الإنسانية» وبصورة تقود إلى نسف مفهوم الإبداع اللغوي 
من غير وجه: 

أوها: أن تشومسكي قد فسر التوليد تفسيرًا رياضيًا بوصفه محرد تعداد إحصائي أو 
إحراء حسابي» جحردا بذلك اللغة من نبضها الحي وكثافتها التعبيرية وشحناتها الرمزية» بعد 
تحويلها إلى نسف صوري عبارة عن مجموعة من المبادئ العامة والقواعد المجردة» من هنا 
ازدراؤه لما تنطوي عليه اللغة من التقنيات الأسلوبية والأبعاد البيانية أو الجمالية كما روت 
عنه الكاتبة والحللة النفسية حوليا كريستيفا. 

اها أن فشو سک امل م الل بقل غ ها زرا تهنا عن خالة أولية أو 
بنية أصلية أو لغة مثالية تتعالى على التجارب والخبرات أو المحسوس أو المعاش» من الإنشاءات 
الخطابية والأفعال الكلامية» أو ما ينبن ويتحول من التراكيب النحوية والروابط الدلالية. 

وثالثها: أن تشومسكي يجرد الإنسان من فاعليته للتعامل معه بوصفه محرد ناطق بلغة 
تتحكم به أو مجحرد منفذ لبرنامج وراثي يسبقه ويقوده من حيث لا يعقل ولا يشاءء ولا 
عجبا فنا ظفح إليه تشومسكى ند البذاية ليس افهم كلام المتكل 7 حيويته وخدته 
وفرادته» بل الفتيش عن (متكلم مثالي) ينتمي إلى مجموعة لغوية هي في غاية التمائل 
والانسجام» بذلك تناسي صاحب النحو الكلي الواقع اللغوي المراد تفسيره بقدر ما تعامل 
مع اللغة كماهية ثابتة أو كهوية مسبقة أو كقوالب متعالية» معتبرًا أن الوقائع اللغوية هي 
بحرد شواهد, للاستدلال على الهوية الوراثية أو الوحدة اللاهوتية للغة» على نحو ما يستدل 
علماء اللاهوت على العالم الإلمي من خلال العالم المرئي باستخدام قياس الغائب على 
الشاهد. 


() انظر المرحع السابق» ص٤‏ ۷» .۷٥‏ 





الفصل الثالث 
المنهج التفكيكي 
المبجث الأول 
المنهج التفكيكي في الانجاه العقلي الغربي في العصر الحديث 
المطلب الأول: أصول المنهج التفكيكي بعند الاتجاه العقلي الغربي 

المناهج الغربية إجالا نشأت في ظل ظروف الصراع بين الدين والدولة» والعلم 
والكنية» وال دعت إلى المراجعة الشاملة لكل التراث الغربي» وفلسفاته وثقافاته» وهي جزء 
من حالة الشك الذي أصاب العقلية الغربية ثما جعلها تتجرأ على المسلمات والقيم والثوابت 
حّ تكون ميدانًا للدراسة والبحث والتخصصء وأن شئت فقل (العبث) الذي أحدث 
شروحًا كبيرة في العقلية والعقيدة الغربية. 

يقول كريستوفر بتلر: 

(لاشك أن موقف هؤلاء الكتاب كان صدى لما طرأ على العالم من اهتزاز في القيم؛ 
وشك في الحقائق» نتيجة لاختلاف نظام العالم» وصراع المعتقدات» حن أصبح ما هو وهم 
وما هو حقيقة على قدم المساواة» ومن هنا فقد هؤلاء الكتاب كل نظام أو فلسفة» أو مبدأ 
أخلاقي أو عقيدة دينية أو ما هو وجوديء فإذا هم كتبوا - ولابد لهم أن يكتبوا - صارت 
كتاباهم ضربًا من اللعب أداته اللغة» لا يقيم وزئًا لتقاليد سابقة أو لأعراف أدبية تارة» أو 
يلي رغبات فطرته متواترة أو يستهدف تحقيق لذة الجمهور المتلقين)2"7. 

إن أهم مفردات الواقع الثقاني الغربي هو الأطر الفكرية والفلسفية الى أدت في النهاية 
إلى ظهور الحداثة وما يتبعها من نظريات أدبية ونقدية. 
)١(‏ انظر: جدلية الإبداع والموقف النقدي (لمجلد العاشر) العددان الأول والثاني (يوليو/ أغسطس ١99١م)»‏ 


ص١٤ »١‏ ترجمة عز الدين إسماعيل» نقلاً عن: المرايا امحدبة من البنيوية إلى التفكيك لعبد العزيز حمودة - عالم 
المعرفة» ذو الحجة» ٤۱۸‏ ۱ه أبریل/ نیسان ۱۹۹۸م» ص٠٠‏ . 





ل 


سم 


إن دراسة الحداثة الغربية» والبنيوية والتفكيك على وجحه التحديد لا يمكن أن 
ل ا ا ع ِ 
دون دراية بتاريخ الفلسفة الغربية ٠‏ منذ (لوك) و(هيوم) ومرورا ب 


ركانط '' و(هيجل) '" و(نيتشم ') واتقهاء ب (هوسيرل) 7) 


)١(‏ وقد عرض الباحث في الفصل الأول تيارات الاتحاه العقلي الغربي للربط بينها وبين المناهج الغربية الحديثة الي 


0020 


0020 


05 


(°) 


تتناول النص. 

کانط» عمانويل: فيلسوف ألماني ولد ومات في كونيغسبرنج (بروسيا الشرقية) 7١‏ نيسان 775١م‏ » ١١‏ شباط 
5 ١٠م‏ من أسرة يرحع أصلها إلى اسكتنلدا كان أبوه سراجًا وكانت أمه من أتباع الحركة التقوية وعلى قدر 
كبير من الورع وقد تركت تأثيرًا كبيرًا في نفسه؛ فالتقوية هي ما نلتقيه دومًا في قرارة فكر كانط وشخصيته؛ 
تردد عمانويل الصغير على (المعهد الفريد ويكي بين عام ١۱۷۳ء‏ ٠174م‏ داوم من السادسة عشرة إلى الثانية 
والعشرين (11741 -17417م) على دروس حامعة ينغسبرنج وتسجل نظريًا في كلية اللاهوت» تبن كائط 
المذهب العقلاني في الفلسفة النظرية والمذهب التجريي في الفلسفة العلمية» وضع رسالتين باللاتينية الأولى (في 
النار) والثانية في (المبادئ الأولى للمعرفة الميتافيزقية) ثم تقدم برسالة بعنوان (المونادولوجيا الطبيعية) أهلته لأن 
يخلف كنوتزن عند وفاته كأستاذ حاص لكرسي الرياضيات والفلسفة. 

انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص7١5.‏ 

هيغل» حورج فلهلم فريد ريش: فيلسوف ألماني ولد قي شتوتغارت في ۲۷ آب ١77١م‏ ومات بالكوليرا في 5 ١‏ 
تشرين الثاني ١86١م‏ في برلين» أه ثمانية عشر عامًا بين البيت الأبوي والمعهد وكان نموذجًا للانتباه والدقة» 
وشرع هيغل يكتب تأملات ومقالات وكتب قصيدة بعنوان (إيلوزيس) حاكى فيها هولدرلن» وفي خريف 
79م حصل على دبلومة في اللاهوت وأهم مقالين لهيغل كانا (الإيمان والعلم) و(حول المنهج العلمي للقانون 
الطبيعي)» دُعي في عام 5١1١م‏ للتدريس في جامعة هايدلبرغ وقد كتب (موسوعة العلوم الفلسفية) وَدَرّس في 
حامعة برلين 4١1١م‏ وأصدر (مبادئ فلسفة القانون)» (الدروس في فلسفة التاريخ). 

انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشبي» مرجع سابق» ص١77.‏ 

نيتشه» فريد ريش فلهلم: ولد في روكن ببروسيا في ١١‏ تشرين الأول ٤٤۸٠م‏ يوم عيد الملك فريد ريش فلهلم 
الرابع فسمي باسمه» ومات في فليمار في ١٠‏ آب ١٠٠9١م.‏ في الثانية عشرة من عمره دخل معهد بفورتا كان 
موئلاً لحركة الإصلاح البروتستاني كان مقررًا أن يكون قسيسًا لكنه عدل عن ذلك ودحل في الثامنة عشرة 
جامعة يون ومنها إلى جامعة لا بببنتزيغ» تأثر بكتاب شوبنهاور (العا م كإرادة وكتمثل) في عام ۱۸۹۸م تم قبوله 
أستاذا للفيلولوجيا اليوتائية في:بال» تشر تيج أبحاثه تخت عنوان زميلاد المأسأة أو اللتضارة الغلينية والتشاقم). 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص۷۷٦‏ . 

هوسیرل» أدموند: فیلسوف آلاڼ. ولد فی ۸ نیسان ۹٥۱۸م‏ في بروستتنر (مورافيا) من أبوين يهوديين ومات في 


۷ نيسان 9728 ١م‏ في فرابيووغ» سافر إلى فيينا 4م وتتلمذ على فراتنزبرنتاتو» تنصر وأصبح لوثريا - 


5١ 





وها اخ وواد ن ارات اللقوية والقدية ا طاقن من لني 
التراث الفكري الغربي ومعطياته» حاصة الآراء المحتلفة حول الذات'. 


وقد كانت المدارس (النقدية) في الغرب هي من إفرازات الواقع الفلسفي الغربي 


المضطرب» وكانت مواطن النقد في الثقافة الغربية تشتهر في ثلاثة مواضع: 


(1) 


00 


١‏ - قي الفلسفة (النقد الفلسفى). 


- في الأدب (النقد الأدبي). 


- عام /1410م, وعَلَّمِ 4٠‏ سنة في جامعة هال أولاً ثم في جامعة غوتنغن» نشر عام ١۱۸۹م‏ (فلسفة الحساب) 
نتاحه الفلسفي الأصيل يبدأ مع (مباحث منطقية) الي نشرت ,عجلدين بين 06 مف هالء؛ كتب 
مقالاً مشهورا في بحلة لوغوس بعنوان (الفلسفة كعلم صارم)» نشر عام 554١م‏ (المنطق الصوري والمتعالي)» وفي 
عام 315١م‏ صدر مؤلفه الأخير (أزمة العلم الأوروبي والفينولوجيا المتعالية). 

انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص۲ .۷١‏ 

هايدغر» مارتن: ولد في مسكريش (بادن) في ١5‏ أيلول 1885١م؛‏ ومات في فرابيورغ في ١5‏ آيار 1515م هو 
واحد من أعظم فلاسفة ألمانيا ورءما أهم فيلسوف في القرن العشرين» عمل أستادًا في جامعة ماربورغ, ثم في 
جامعة فرابيورغ حيث خلف هوسرل بعد أن كان مساعده وقد تولى عمادة هذه الجامعة الأخيرة عام 955١م‏ 
وهايدغر هو مفكر الوجود فهو يرى أن الميتافيزيقا أي (الفلسفة الغربية) ققد غاب عن نظرها الفارق 
الأونطولوجي أي التمييز الأساسي بين الوجود والموجود» وقد انصب كل جهود هايدغر على تفكيك بناء المأثور 
الميتافيزيقي للغرب. نوه في (الرسالة حول المذهب الإنسان) عن ماهية الوجود والموجود. 

انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيٰ» مرجع سابق» ص٤ ٦۹‏ . 

غادامر» هانز جورج: فيلسوف ألماني معاصر (١٠15١م)‏ درس الفلسفة في جامعات لايبزيغ وفراتكفورت 
وهايدلبرغ تأثر في تكوينه الفلسفة بأزمة الكانطية ا محدثة» قريب الثقة بقينولوحيا ها يدغرء تطرق في مؤلفه 
الرئيسي (الحقيقة والمنهج) ٠57١م‏ إلى مشكلة تحربة الحقيقة حارج مضمار العلم يرى أن اللغة ليست محرد أداة 
للفكر فهي بعد مكوّن للإنسان فالوجود مطابق للغة والفلسفة (انطولوجيا تفسيرية)» من مؤلفاته (أفلاطون 
والكتابة) 5 57١م؛‏ (الشعب والتاريخ في فكر هردر)» و(غوته والفلسفة) 5141١م؛‏ و(مشكلة الوعي التاريخي 
۳ م)» و(مديح النظرية 9/5١م).‏ 

انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشئ» مرجع سابق» ص۲۳٤‏ . 


(۳) المرحع السابق» ص5””. 
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وقد مر النقد الفلسفي ني الغرب بغلاث مراحل مشهورة: 

١‏ - مرحلة ما قبل كانط» وقد كان نقدًا يعتمد في الأصل على نقد المعارف وتقويمها 
OSes AEDS‏ 

۲ - مرحلة الفلسفة الحديثة» الى ابتدأها ديكارت بنقد منطق اليونان ومناهج 
لالز إذا وهنانا إل كاف ات اا ا ا و 


وقد ركز (كانط) على نقد العقل فكان يرى أن (نقد العقل هو الفحص عن قدرة 
العقل بوجه عام فيما يتعلق بكل المعارف الي يطمح إلى تحصيلها مستقلا عن كل التجربة... 
فنقد العقل اللحض هو الفحص عن نظام الأسس القبلية ومقتضيات العلم السابقة» الي 
بفضلها تتم المعرفة العلمية» وذلك ببيان استعمال هذه الأسس القبلية والمقتضيات السابقة في 
التجرية ر عدي قاق صان دة ال 

* - مرحلة النقد التفكيكى» والتفكيك هو: اشتغال على بنية النص» وتحليل لفاعليته 
للكشف عن آلياته في إنتاج المعيئن أو إجراءاته في إقرار الحقائق أو ألاعيبه في إخحفاء ذاته 
وحقيقته وهو يتعامل مع النص بوصفه استراتيجية للحجب والخداع والنسخ والتحويل أو 
التحريف.. والنص يحجب ف النهاية ذاته وسلطته أو موضوعة وشروط إمكانه. هذه مفاهيم 
محورية في استراتيجية ال 


(والنقد التفكيكي بدأ مع (نيتشه) الذي يعد أول من فكك الخطاب الفلسفي بتوحيهه 

سهام النقد إلى مفهوم الحقيقة بالذات) 0 42 هيدجر» وميشال فو کو» وأخيرًا (حاك 
a ۰ ٠.‏ 07 1 
دريدا) الذي تبيئ المصطلح وبرع في استثمار التفكيك حن اشتهر بى ”. 


)١(‏ انظر: طه عبد الرحمن» فقه الفلسفة» ص۷۹ المركز الثقاثي (العربي - الدار البيضاء - بيروت). 

(۲) انظر: الممنوع والممتنع» نقد الذات المفكرة» تأليف علي حرب» الم رکز الثقاق العربی» ط۱»› ۱۹۹۰م» ص59. 
(۳) عبد الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة ص - ۲۷۲ - .۲۷٣‏ 

)٤(‏ الممنوع والممتنع - علي حرب» ص؛ ه» مرجع سابق. 

(5) المرجع السابق» ص۳٣۲‏ . 

(1) المرجع السابق» ص77. 





ولقد كان لهذه المراحل النقدية مناهج وأصول وتطبيقات ولم تكن مستقلة عن 
التأثيرات الفلسفية سواء على النقد التاريخى أو النقد الأدبي أو العلوم بالاحتماعية الحديثة. 

وقد كانت الفلسفة هي المسيطرة على الفكر الغربي مما حعل بعض النقاد يقيمون 
قواعدهم على أسس فلسفية تداحلت مع علوم العصر فأثرت في مناهج النقد تأثيرًا كبيرًا(©. 

لقد هيمنت البنيوية على الحياة الفكرية في أوروبا حلال الستينات» ولم ينج النقد 
الماركسي من تأثير هذه البيئة الثقافية. ويعتقد المفكرون وقتئذ أن ليس بالمستطاع فهم الأفراد 
ممعزل عن وحودهم الاحتماعي. إذ يعتقد الما ركسيون أن الأفراد هم حاملو المواقع في النظام 
الاجتماعي. 
الى تولدهاء ومع ذلك يعد البنيويون هذه البئ التحتية أنظمة لا زمن لماء وتنظم ذاتاء لكن 
اک ا ی مر اا ت 

إننا حين نتحدث عن البنيوية فإن حديثنا يدور عن اللغة ومفهوم البنيويين الجديد عن 
وظيفتها داخل النص بالأدبي الذي تنظر إليه البنيوية (كعالم ذري مغلق على نفسه» وموحود 
بذاته» فتدخحل تبعًا لهذا المفهوم في مغامرة للكشف عن لعبة الدلالات). وهو ما يؤكده 
(بيرمان) بقوله: إن القضية الأساسية عند البنيويين هى أن كل اللغة» كل (النصوص) بناء 
لمعن مأحوذ من معجم ليس لمفرداته معان جارج البناء الذي ع 

إن المدارس الغربية النقدية سواء التأويلية أو البنيوية» أو التفكيكية أو مناهج وآليات 
التحليل النفسي واللغوي والرمزي هي مناهج معاصرة تنتمي إلى فضاء معرئي وتاريخي 
وحغرافي محدد الأبعاد» والفكر الغربى وإن كان يقر بمذه الحقيقة» إلا أنه يرى قابلية هذه 
المناهج لاحتواء المضامين الفكرية المغايرة على اختلاف الثقافات» وهي بمذه الصورة 


)١(‏ انظر: سيد قطبء النقد الأدبي» صه 2٠١‏ وانظر: نصر عبد الرحمن في النتقد الحديثء» ص8» ط١ء‏ مكتبة 
الأقصى - عمان» 9179١م.‏ 

(۲) انظر: النظرية الأدبية المعاصرة» تأليف رامان سلون. ترجمة سعيد الغانمي ١۹۹٦‏ م» المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر» ص٤ .٦‏ 


)( انظر: المرايا المحدبة» د. عبد العزيز حمودة» مرجع سابق» ص .١5٠١‏ 


Yo 





(منظومة تأويلية) تفسر وتوضح وتخضع للفحص والحدل وتقبل هي التفسير والتأويل. 

لقد كان (النص) و(اللغة) محوران أساسيان لنشوء كل هذه التيارات والمناهج النقدية 
الفلسفية في الغرب سواء المناهج الى تعتن بدراسة الاحتماع أو بدراسة الفكر» هي تدور في 
الغالب حول اللغة ووظيفتها داخل النص سواء كان هذا النص أدبيًا أو ميتافيزيقيًا أو تاريخيًا. 

إن الحم الذي يشغل الفلسفة الغربية الحديثة هو وضع حد للميتافيزيقياء وهذا الحم لم 
يغب عن أي من هذه المناهج الي اهتمت بوضع (استراتيجيات) لدراسة (اللغة) و(النص) 
وهي بذلك تريد تشكيل مطيعة مع التراث الي أحست بأنه يكبلها ويعوّقها عن الانطلاق في 
اكقياقفة :الكون والنفس :و البشيرية: 

إن نقد (النص) أو النظر في أنساقه وبنيته في المناهج الغربية الحديثة ما هو إلا سبيل 
لنقد (الحقيقة) واستكشاف الأمور المغيبة داخل هذه النصوص» ونزع القداسة من أي نص 
وذلك من خلال نظرية (موت المؤلف) والذي يتيح النظر إلى أي نص بارتياح كامل» وذلك 
لأنهم يريدون أن النص شيء منزوع من كل شيء فهو لا يعبر إلا عن ذاته فقط. 

لقد شغل (تحليل النص) حيرًا كبيرًا من الكدّ المنهجي المعاصرء وبدأت المناقلة بين 
المناهج بأصوطا المعرفية المتباينة وركائزها الإحرائية سمة للنقد المعاصرء وأظهرت المناهج 
الحديثة في حركتها حول (النص) سعيًا إلى إحكام سيطرتًا عليه بوسائط متباينة» رغبة في 
إيجاد نظام منطقي محكم يتسلح بالعلوم اللسانية والمنطقية. 

إن العمر المنهجي الحديث ينطوي على ثلاث لحظات: 

لحظة (المؤلف) وتمثلت في نقد القرن التاسع عشر (التاريخي» النفسيء» الاحتماعي). 

ثم لحظة (النص) الى جسدها النقد البنائي في الستينات من هذا القرن. 


وأخيرًا لحظة (القارئ) أو (المتلقي) كما في اتحاهات ما بعد البنيوية (التفكيك). 


23٠٠١7 انظر: تأويلات وتفكيكات» تأليف محمد شوقي الزين. المركز الثقافي العربي» الدار البيضاءء طالء‎ )١( 
صه5.‎ 


(١؟)‏ انظر: نظرية التلقي.. أصول وتطبيقات. د. بشرى موسى صاللء المركز الثقافي العربي» ط١اء‏ ١١٠٠٠5م؛‏ ص١5.‏ 
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والاتجاهات التي جاءت بعد البنيوية إنما جاءت لتصحيح الأخطاء التي قعت فيها 


موت المؤلف. 


فجاءت هذه الاتحاهات رد فعل حاد على هذا الانغلاق النصى. 
وتمفلت هذه الاتحاهات في أربع نظريات نقدية لمرحلة ما بعد البنيوية هي: القراءة 


والتلقي» والتفكيكء والتأويل والسيمبولوجياء وكان لما جميعًا الدور الأكبر في الخروج إلى 
قباد دده O A‏ 


نظرية موت المؤلف: 

لقد كان رولان بارت من طلائع النقاد للأدب الحديث» وهو فرنسي ولد عام 
65 م وقد درس الأدب الفرنسي الكلاسيكي في جامعة باريس» ثم خرج ليدرس الأدب 
الفرنسي في رومانيا وقي جامعة الاسكندرية تي مصر» ومنها عاد إلى باريس أستاذا في الكلية 
الفرنسية حي وفاته عام 21۹۸۰" . 

وقد ألف (بارت) كتابه (812) عام ۱۹۷۰م» وهو يعد من أوائل من ألف في 
التفكيكية» وهذا الكتاب كان قراءة تفكيكية لنصه (ساراسين) ليزاك» وهي قصة قصيرة في 


)١(‏ المرجع السابق» ص77. 

(۲) بارت» رولان: م یکن رولان بارت (۱۹۱۰ = ۱۹۸۰م) فيلسوقًا لكنه قرأ لميشليه وماركس وبداً بنشر 
مقالات في الصفحة الأدبية من جريدة كونبا في عام 375١م‏ غين مدير دروس في المدرسة التطبيقية للدراسات 
العلياء فتولى الإشراف على منتدى علم الاجتماع الرموز والعلامات والتمثلات» دَرّس في العديد من الجامععات 
الأحنبية» وفي 915١م‏ أوحد له كرسي في الكوليج دي فرانس للسيميولوجيا الأدبية» يمكن القول إن نصوصه 
حول الميتولوجيا والسيميولوجيا والنقد الأدبي يمكن أن تقرأ كفلسفة بدأت قريبة من الماركسية وتآزت مع 
الوحودية ثم نحت بقوة نحو البنيوية. 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جور ج طرابيشئ» مرجع سابق» ص١٠٠‏ . 

(۳) انظر: الخطيئة والتكفير» د. عبد العزيز الغزامي» بدون دار نشر» ص۲» ص4 5. 
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حدود عشرين صفحة» ولكن (بارت) كتب عنها كتابًا يزيد على مائيَ صفحة؛ يحلل فيها 
القصة بناء على (الجمل -- 1.61358) وهي تعب التعبير اللغوي ذي الوظيفة المتميزة» ثم 
استخراج من القصة خمسمائة وإحدى وستين جملة تمثل وحدات قرائية» وقام بفحص كل 
قعالم على حه فا هد ن اجا اا وا ال 

ويتم تفسير هذه الجمل بناء على توجيهات خمس شفرات استنبطها (بارت) من النص 
وهي ما يوجه حركة تلك الحمل وينظم دلالاتها الضمنية المتعددة» وهذه الشفرات الخمس 
1 

١‏ - الشفرات التفسيرية» وتتضمن العناصر الشكلية المتنوعة الى تستخدمها لغة القصة 
لتأويل دلالة الجمل أو لتعليق هذه الدلالة. 

> شفرات الحدث»:«وتشمل كل حدث داخل القلضةة يناء على أن الخدت لا :يكون 
إلا من خلال تمشل اللغة له» لأننا لا ندرك الحديث إلا بالتعبير عنه» وهو بالتالي ليس سوى 
نتيجة للقراءة الفنية - كما يقرر بارت - وكل قارئ لعمل روائي يقوم برصد الأحداث في 
ذهنه من غير وعي تحت عناويين» مثل أحداث القتل» أحداث السرقة» أحداث الغيرة» وهذا 
العنوان يجسد هذه العواقب. 

۳ - الشفرات الثقافية: وتشمل الإرجحاعات المعرفية الي تشير إلى ثقافة ما تسرب من 
خلال النص. 

- الشفرات الضمنية: وهي تأت من ملاحظة أن كل قارئ لنص يؤسس في ذهنه 
وهو يقرأ دلالات خفية لبعض الكلمات والعبارات» ثم يأحذ بوضع هذه الدلالات مع 
ماثلاتما ثما يلمسه في عبارات أخر في نفس النص» وعندما يشعر بوحود جذر مشترك هذه 
الدالالات الخفية فهو عندئذ يقرر (موضوع) القصة وهو غرضها الضمين» ويمذه العملية 


ه - الشفرات الرمزية: وهي تقوم على التصور البنيوي أي أن الدلالة مبدأ (التعارض 


. ٠٥ص المرجع السابق»‎ )١( 





الثنائي) الذي يقوم على (الاختلاف) بين العناصر المكونة للنص من تحول الأصوات إلى 
صوتيات دالة» لصناعة الخطاب» أو التعارض الثنائي» الذي ينشأ بين الجنسين ويتفتح في 
مطلع حياة الإنسان عندما يلحظ وهو طفل أن أباه وأمه كائنان مختلفان» وأنه هو يشبه 
أحدهما ويختلف عن الآخر. وهذان قطبان أحدهما صو والثاني بشري يفرضان نظامهما 
على النص فيأت النص اللغوي ممثلاً لهذا التعارض الثنائي 7" . 

وف عام 1958م يكتب بارت مقالاً عن (موت المؤلف) وفيها يناقش بارت 
مفهومات (مؤلف) و(قارئ) مؤكدًا على أن الكتابة هي في واقعها نقض لكل صوتء كما 
أكما نقض لكل نقطة بداية (أصل) وهذا يدفع بارت المؤلف نحو الموت بأن يقطع الصلة بين 
النص وبين صوت بدايته» ومن ذلك تبدأ الكتابة الي أصبح بارت يسميها بالنصوصية؛ بناء 
على أن اللغة هي الي تتكلم وليس المؤلفء والمؤلف لم يعد هو الصوت الذي خلف العمل؛ 
أو المالك للغة أو مصدر الإنتاج. ووحدة النص لا تنبع من أصله ومصدره» ولكنها تأ من 
ا 

إن واقع الحركة النقدية الغربية لم تكن من الناحية التاريخية بانتظار مقال رولان بارت 
عن موت المؤلف عام 357١م‏ ليعلن موت المؤلف فقد مات المؤلف بالفعل حين جعلت 
الحركة النقدية النموذج اللغوي أساسًا لمقاربة البناء» فقد كانت جميع معطيات النموذج 
اللعوي يلد امغر الان الكو نه ال ها ادى الا الام ت كلها اها 
موت المؤلف منذ السنوات المبكرة للقرن العشرين. 

ولكن أهمية (بارت) تكمن ف التصريح الرسمي بالوفاة حيث قال: (إن مولد القارئ 
فب اذ معد عل ويف ال 

لقد اعتبر (كانت) عصر الأنوار - كما يسميه - هو عصر النقد الذي ينبغي للجميع 
الخضوع له. والخطاب الفلسفي الذي يعتد من (نيتشه) إلى (دريدا) يمكن القول بأنه حطاب 


(۱) انظر: الخطيئة والتكفير» د. عبد العزيز الغزامي» مرجع سابق» ص١‏ 
كرك المرحع السابق» ص١7.‏ 


)( المرايا المحدبة» د. عبد العزيز هوده» مرجع سابق (بتصرف)» ص١٠‏ 3. 
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الألاق أو (فلسفة الأخلاق) ومن أشهر روادها: جيل دولوز (الأختلاف والتكرار) وجاك 
دريد (الكتابة والاحتلاف) وحون فرانسوا ليوتاد (المخحتلف أو الصراع) وقد حاء مفهوم 
(الاحتلاف) في الفكر الغربي المعاصر نتيجة لثورة المعرفة الي قادها هؤلاء وغيرهم من أمثال: 
رولان بارت» وميشال فوكو» وكلودليفي شتراوس عند الإغلاق الميتافيزيقي والأكادعي 
yT‏ 

لقد ارتأى رواد الاحتلاف تأسيس آليات معرفية واستراتيجيات تتمثل في (الحفريات) 
(لفوکی)“ ورالتکرار) لدولوز*“ ورالتفكيك) لدریدا والمختلف لیوتار» وهذه 
الاستراتيجيات تنصب أساسًا على قراءة النص (الفلسفي» الأدبي» الفئ» الاحتلاف» الواقع 


.١57ص تأويلات وتفكيكات؛ محمد شوقي الزين» مرجع سابق»‎ )١( 

(؟) فوكوء ميشيل: مفكر فرنسي (1977- 13/5١م)‏ حصل على شهادة التبريز في الفلسفة» ودَرّس في كلية 
الآداب ف كليرمون فران قبل أن يشغل كرسي تاريخ مذاهب الفكر في الكوليج دي فرانس بباريس»؛ توقف 
كفيلسوف عند الحدود غير المعروفة كثيرًا بين الإبستمولوجيا وتاريخ العلوم والأفكار ليتحرى عن الأحداث الي 
صنعت عقلية الحضارة الحديثة. يقول: (إن النظام الذي على أساسه تتعقل الأشياء لا يطابق في نمط وجوده نظام 
الكلاسيكيين)»؛ ففي فكر فوكو نرى واحدة من المحاولات الأولى لتعليل الأحداث الكبرى للتاريخ. من مؤلفاته: 
(تاريخ الجنون في العصر الكلاسيكي, ولادة العيادة» أركيولوجيا المعرفة» إرادة المعرفة» تاريخ الجنس). 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد جورج طرابيشبي» مرجع سابق» ص۹٦٤‏ . 

(؟) دولوز» جيل: فيلسوف فرنسي (1375 - 3445١م)‏ تخرج من دار المعلمين العلياء ودرس الفلسفة في جامعة 
ليون» ثم في جامعة فنسين» وضع سلسلة من الدراسات في تاريخ الفلسفة وحرص أن يزيح النقاب عما يفلت من 
إثار المأثور العقلاني» ويرى دولوز في نبتشه امحرر الأكبر للفكر الحديث» فقد استطاع نيتشه أن يخترع اهتزازات 
ودورانات وتحاذبات وقفزات تبلغ مباشرة إلى الفكر» وبعد نيتشه والفلسفة كتب رولوز (مرسيل بروست 
والعلامات ٤٦۱۹م)‏ (وتقدم ساشر مازوخ 13737١م)‏ و(الاختلاف والتكرار 1979١م)‏ (الضد أوديب أو 
الرأسمالية والفصام). 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص0٠55.‏ 

)٤(‏ ليوتار» جان فرانسوا: مفكر فرنسي. ولد عام 4 97١م,‏ مدرّس للفلسفة في جامعة فنسين. يعد من أبرز ممثلي ما 
يسمى ب (فلسفة الرغبة)» أصدر في ١17١م‏ (الخطاب)» (المحاز) وقد أبرز فيه دور الرغبة الي تعمل في نظره في 
الكلام والإدراك وهو يحدد الرغبة كما عند فرويد بأنها نقصء وماهية الشعر الحق - في نظر ليوتار - هي أن 
يفكك نظام الخطاب؛ حاول في عام 914١م‏ تأسيس اقتصاد لييبدوي. 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيٰ» مرجع سابق» ص 
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الاحتماعي» الحدث التاريخي) قراءة اختراقية تخترق مك النسيج الخطابي وتكسر النواة 
الصلبة الى تؤسس منطقه» وتحكم نسفه» وتزيح المفاهيم والدالالات الي تطبع خصوصية 
كل نص مقروءء وتنجاوز خحطاب الموية والشمولية الذي يتضمنه النص ويدعو إليه» إا 
باختصار تدعو إلى اختراق وازاحة وتجاوز النص”. 
المذاهب والأفكار ما قبل التفكيكية : 

لقد بلغت البنيوية من حيث هي اتحاه فكري وفلسفي ذروقا في السنوات الأحيرة من 
الستينات في القرن العشرين» وكان من الشائع في أوساط المثقفين أن ينظر إليها على ما 
(مذهب فلسفي)» ومن سمات المذهب الفلسفي أيّا كان يسعى بقدر إمكانه إلى الشمولء 
ويستهدف تقديم تفسير موحد مجموعة كبيرة من المشكلات الفكرية» ويضم بحالات معرفية 
متعددة في إطار نظرية واحدة إلى العالم إلى طبيعة الأشياء» وقد وصلت البنيوية في فترة 
ذروتها إلى ميادين شديدة التنوع» في محال اللغويات» والتحليل النفسي» والنقد الأدي» 
وتفسير النصوصء وف امحال الفلسفي وقراءة الأصول الكبرى سواء للأديان أو للأيدلوجيات 
الوفنفية 6 ا 

إن الناقد البنيوي يسعي إلى إنارة النص» وفك شفراته» وهو بهذا كعالم الآثار أو 
الجيولوحي الذي يحفر في تربة النص ويعري طبقاتما عله يصل إلى الكشف عن خبيئة لم 


يسبقه إليها ا 


إذن... ماهي البنيوية؟ 


حينما أراد (بياجية)27 أن يقدم تعريفا للبنيوية في مستهل كتابه الذي خصصه لعرض 


.۲٠۲ص المرحع السابق»‎ )١( 

(۲) انظر: آفاق الفلسفة» تأليف د. فؤاد زكرياء مكتبة مصر. 

(۳) انظر: المرايا احدبة» د. عبد العزيز مودة» مرجع سابق» ص۲۸۰. 

(5) بياحية: (1847١م)‏ عالم نفسي وفيلسوف منطقي سويسريء استاذ بجامعة جنيف» اسهم بنصيب كبير في كثير 
من علم النفس» وقد تركبت أفكار بياجيه السيكولوجية في نظريته في المعرفة التكوينية. 
انظر: الموسوعة الفلسفية» مجموعة علماءء دار الطليعة بيروت» ترجمة مير كرمء» ص٦۹٩۰‏ طلاء عام /1951م. 
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هذا الاتحاه الفكري في جوافب المختلفة» كان رأيه أن من الضروري التفريق بين الا تحاهات 
النقدية الي يسير فيها كل شكل خاص من أشكال البنيوية الذي يطبق على ميدان محدد من 
ميادين المعرفة الانسانية» وبين المثل الأعلى الذي قهدف إليه فكرة البنيوية مهما تعددت 
أشكاها"» وهذا المثل الأعلى في رأيه هو: (السعي إلى تحقيق معقولية كامنة عن طريق 
تكوين بناءات مكتفية بنفسهاء لا تحتاج من أحل بلوغها إلى الرحوع لأية عناصر خحارجية» 
ومحاولة الوصول إلى السمات الي تشترك فيها كل البناءات الي نتوصل إليها بشكل 
e‏ 

إن خطورة النموذج البنيوي تكمن في افتراض أن النص مغلق ومائي» فالقول بوجود 
نسق أو نظام عام ندرس في ضوئه الأنساق/ النصوص الفردية يعي بالدرحة الأولى وحود 
نسق عام مغلق وفائي» إذ كيف نحلل نصًا فرديًا في ضوء نسق غير مكتمل؟ وما يفعله الناقد 
البنيوي هو تحليل النص في ضوء آليات مسبقة» وحيث أن المؤلف في المنظور البنيوي قد 
مات» وأن لا مكان قي النص لقصد مؤلف لا وجود له» وأن النص مغلق ذات الدلالة فإن 


وظيفة الناقد البنيوي هى إنطاق النص» حن لو كان ذلك يعن إنطاقه بأشياء ليست موحودة 
MD.‏ 
فيه . 


إن أزمة البنيوية الي وأدتما ني أقل من عقد تقريبًا تتمثل في فشلها في (تحقيق المعئ» 
وقد احتمعت عليها عدة عوامل من داخلها جعلت بعض أقطابها يتحولون عنها - بارت في 
فرنسا وكاللر في أمريكا - مثالان بارزان» وسهلت مهمة الرافضين لحا من ناحية أخرى؛ 
وقد كانت تحمل بذور تفتيتها منذ البداية» وذلك بسبب عدة خصائص ذاتية أبرزها. 

أولاً: لقد بالغ البنيويون في ذاتية النسق الأدبي» واستقلال نظامه» مع أن النص ليس 
أنساقا لغوية ذاتية يغيب فيها المؤلف ولا يعرف» فإن هذا الأمر سارع في فشل المشروع 
البنيوي وتفتيته. 

)١(‏ وهذا يعفي الباحث من الخوض ف تقسيمات وأنواع البنيوية» ويهدف إلى الإشارة إلى البعد الفلس في الذي 
تسعى البنيوية إلى تحقيقه من خلال قانون كلي تفهم فيه النصوص. وهذا هو المهم قي المقام. 

(۲) انظر: آفاق الفلسفة» تألیف د. فؤاد زکریا» مرحع سابق» ص۲۸۹ . 

(۳) انظر: المرايا امحدبة» د. عبد العزيز حمودة» مرحع سابق» ص٤۲۸.‏ 
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ثانيًا: استبدل البنيويون المؤلف بالناقد» وهذا يؤدي إلى فصل النص عن مؤلفه» وهذا 
لاشك يعيق الإنارة الداحلية للنص كما يدعيها البنيويون» لأن النموذج اللغوي أثبت عدم 
قدرته وكفايته لتحقيق المعى» حي أصبح النموذج اللغوي والبنيوي هو غاية» وليس المع 
الكامن داخل النص. 

ثالثا: من أوحه قصور المنهج البنيوي هو عدم صلاحية مشروعه لكل الأنواع الأدبية 
كالرواية مثلاه حيث فشل البنيويون في تطوير منهج موحد في التعامل مع جميع الأنواع 
الأدبية م يتفقوا على نموذج بنيوي واحد. 

رابعًا: رفع البنيويون شعار (علمية النقد) وهذا يعن إعمال قوانين القياس وأدوات 
التجريب لتماثل موضوع التعامل مع النص في الفيزياء أو الكيمياء وقد فشلوا في تحقيق هذه 
المعاذلة الضعبة تيت كانوا يحون فق سيل الوضول إل موطسوعية ضخلمية لتيل مادة 
- هي مادة الشعر - وهي في الأساس غير علمية» فجاء تحقيق العملية على حساب المع 
وسبب اختزالاً وتصغيرًا للنص إذا أن تفسير الدلالة لا يعي تحقيق المعين(2. 
فلسفة التأويل: 

ارتبط فن التأويل بإشكالية قراءة الكتابات اللاهوتية والنصوص المقدسة» مما دفع أحد 
اللوثريين (نسبة إلى رائد الاصلاح مارتن لوثر) وهو ما تياس فلاسيوس إلى الثورة على سلطة 
الكنيسة في مسألة مصادرة حرية قراءة النص المقدس ليقترح أولوية التراث قي تأويل بعض 
المقاطع الغامضة من النص وطابع الاستقلالية في فهم محتوياته معزل عن كل إكراه أو توحيه 


2 00 
فسري . 


وقد أسس (فلها لم دلتاي) مبدأ حديث في فن التأويل» يقوم على مبدأ فهم النصوص 
إنطلاقا من النصوص نفسها لا من المذهب الذي تنتمي إليه» بحيث لا يوجه المذهب النص 
وإِما يستغل هذا الأخير بحقيقته عن كل توجه يسجنه ضمن إطاره الخاص. وعليه» فإنه 


() انظر: المرايا المحدبة» د. عبد العزيز حمودة» مرحع سابق» ص۲۸۹ (بتصرف). 
2١‏ انظر: تأويللات وتفكيكات» محمد شوقي الرين» مرحع سابق» ص۳۰ . 
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الفهم لا يستند على العسير اللاهوت في معالحة النصوص وإثما بالتطبيق المنهجي لقواعد 
التأويل من لغة ونحو ومنطق وترجمة... 27. 

هذه الإزاحة الي مارسها فلاسيوس في قضايا فهم تأويل النصوص بعيدًا عن الإطار 
الأيدلوجي ليست كفية في منظور دلتاي» لأن هناك عوامل أخرى أغفلها فلاسيوس وهي 
قراءة كل كتاب على ضوء مختلف الظروف (التاريخية والاجتماعية) والسياقات 
والاستعمالات (اللغوية). 


اض م ها افر ل للها قف لماعي :البشر فل اهار اع وال أذلاظ موق هو 
حطاب مثبت ومفتوح لا تنفك عنه حركة القراءة والنقد والتواصل الفكري بين القارئ 
والكاتب» وهو ما دفع فلاسفة التأويل إلى دراسة فهم المعيئن الذي يحتويه النص» ومعرفة إذا 
كان هذا المع بون رفن ع اف اها ا ا 

إن الحق المعرئي الذي يشتغل عليه التأويل هو فحص النصوص داخليًا وربطها بسياقها 
العام خارجيّاء وهو يطمح - أي فن التأويل - إلى العالمية وتحاوز التصور الكلاسيكي لفهم 
النصوص ومستويات الحقيقة الي تتضمنها إلى فهم الظواهر الاحتماعية والسلوكيات الفردية 
والأحداث التاريخية والإبداعات الفنية والجمالية» وهذا التحول الذي شهده التأويل إبتداء مع 
(شلايرماحر) الذي اعتبر أن الفهم لا يرتبط بإدراك الحقيقة الي ينطوي عليها تصريح أو 
تأكيد بقدر ما يبحث في الشروط الخاصة الكامنة في التعبير الذي بلوره هذا التأكيد 
والتصريح. .معي أنه بميز بين فهم (محتوى الحقيقة) وفهم (المقاصد). وعليه بميز (شلايرماخر) 
بين منهجين في الممارسة التأويلية: 

١‏ - منهج قواعد اللغة الذي يعالج النص أو أي تعبير كان الالانا من لمعه اة 
(لغة إقليمية» ت ركيب نحوي - شكل أديي...) وتحديد الكلمات انطلاقا من الجمل الي 
تركها ودلالة هذه الجمل على ضوء الأثر برمته. فيكون (التأويل اللغوي هو فن إيجاد المعى 
اذى طا ن اا ا اع 
)١(‏ المرجع السابق» ص١3”.‏ 

(۲) انظر: تأويلات وتفكيكات» محمد شوقي الزين» مرجع سابق» ص7". 


(۳) انظر: المرحع السابق» ص 4” (بتصرف). 





۲ - منهج التأويل النفسي الذي يعتمد على بيوغرافيا المؤلف وحياته الفكرية والعامة 
الدوافع والحوافز الذي دفعته للكتابة» فهو يبين الأثر أو النص في سياق حياة المؤلف وقي 
السياق التاريخي الذي ينتمي إليه. ويهذا يحل المسؤول محل المؤلف ويعيش ذهنيا التجارب 
والأفكار نفسها الى أثرت في ميلاد النص» ليدرك لحظة انبثاق المعيئ وتوجه القصد... وعليه 
يصبح الفهم هو إعادة تأسيس المقاصد الأصلية والأوليّة لهذا المؤلف على ضوء حياته الفكرية 
اة ل وار فن ار و س 
سبيل تأويل موضوعي لحقائق النص والتراث» ويعتبر أن علاقة الإدراك بين الذات العارفة 
وموضع المعرفة تحددها الأشكال التمثليّة. فما تتمثله الذات ليس المعيئ الذي تشكله حول 
الموضع وإنما المعيئ الذي بمنحه إياها هذا الموضوعء إفلانًا من شبح الذاتية» ولذا فهو يقترح 
أربع قواعد في الممارسة التأويليّة: 

أ - إستقلالية الموضوع: وهذا يعن إدراك المعئ إنطلاقا من النص نفسه دون قسر أو 
إملاء خارحي. 

ب - مبدأ الإنسجام: وهو تأويل كلية الموضع. بإدراك أجزائه الى تضمن وحدة 
وانسجام هذا الموضوع. 

ج - راهنية التأويل: وهي إعادة بناء موضعات التراث في اللحظة الراهنة كتجربة 
تأويلية حلاقة يعبر من خلالحا المسؤول عن نوعية إدراكه للموضوع التاريخي والتراثي. 

د - وحدة الفهم: وهي ربط الوضع الراهن الذي يحياه المؤول مع الرسالة الي يحملها 

هذه القواعد الي يقترحها (بيي) هي كفيلة لتفسير النصوص والآثار وفق مناهج 

0 1 

موضوعية بمثل المنهج الفيلو لحي" ٠‏ حقيقتها التطبيقية . 

." المرجع السابق» ص4‎ )١( 

(۲) الفيلوجحيا: هي دراسة الآثار الفكرية والروحية ودراسة تقوم على النصوص وتحقيق الوثائق في العلم الذي يبحث 
في التراث الفكري للأمة. انظر: المعجم الشامل لمصطلحات الفلسفة. دكتور عبد الكريم الحفئ» مكتبة مدبولي» 
ط۳ ۰.۰ لم ص١١1.‏ 


(۳) المرحع السابق» ص۳۲٠‏ . 





غادامير ورا لحقيقة والمنهج ): 

وقد عد بعض الباحثين كتاب هانس غادامير ثورة في قضايا التأويل المعاصر والذي 
يعالح امحاور الكبرى والمتمثلة في الفن واللغة والتاريخ. 

بميز غادامير بين نوعين من الفهم: 

١‏ - الفهم الجوهري وهو فهم محتوي الحقيقة. 

۲ - الفهم القصدي» وهو فهم مقاصد وأهداف المؤلف. 

فالفهم القصدي هو وسيلة (استراتيجية) يستعان بما في اللحظة الى يخفق فيها الفهم 
الجوهري ف إدراك حقيقة ما. 

وعند غادامير تصبح قراءة الآثار والنصوص لا تغيب فقط على رؤى ومقاصد المؤلف» 
وإنما تقيْم الأثر من حلال قدرته المعيارية ودوافعه ال تحفز الأفراد على إبداع أنماط حياتية 
جديدة والانفتاح الحيوي على الأثر خلافا لشلاير ماخر وبييٍ ينتقل غادامير من (المنهج) إلى 
(الحقيقة) لأن علاقة القارئ بالأثر الفئ أو الأدبي أو الفلسفي هو علاقته بالحقيقة كانفتاح 
أو انكشاف بالمفهوم الذي بمنحه هيدغر لكلمة (41571111510) الأغريقية» الى تعن الحقيقة 
كإنارة وكشف وأن فهم الأثر الفي هو فهم الحقيقة. 

غير أن هذه الحقيقة لا تنفك عن غمط التجارب المعاشة والممارسة حيث يكون هناك 
جدلية العلاقة الي تتأس بين المعئ المنتج والسياق المستهلك. 

لا يغفل غادامير (ما قبل) الفهم أو الأطار النظري والعملي وهذا يسمى (الافتراض 
المسبق) وهو أمر يضع النص في منظور معين تعبر عن السيلان أو التدفق اللانهائي للمعاني 
الي تنجه من الوعي إلى الموضوع. 

منطق الإفتراض المسبق يعتبر أن (قبل) النص هناك نص آخر (نص قبلي) و(قبل) الفهم 
هناك فهم آخر (فهم قبلي) و(قبل) التأويل هناك تأويل آخر (تأويل قبلي) وهذه التأسيسات 
القبلية تعتبر أن الموضوعات الى يقصدها الوعي» وأن النصوص الي يقرؤها المؤول ليست 
)١(‏ انظر: المعجم الشامل لمصطلحات الفلسفة. دكتور عبد الكريم الحفين» مرجع سابق» (بتصرف). 


١ 





موضوعات أو نصوص مستقلة ومعطيات مطلقة وإِنما هي (آفاق منصهرة) ومن تأويلات 
وقراءات آنية تشكلت في الحاضر والآن» وأحرى تأسست في الماضي وعليه ينخرط التراث 
بكل إمكانياته الدلالية والرمزية والتأويلية والتاريخية في آنية الحاضرء ويهذا تصبح كل قراءة 
لنص فلسفي أو غيره هي قراءة وتأويل للتراث ما دام هذا النص هو نسيج علاقات تأويلية 
وخطابية مثبتة تشكلت في التاريخ» فهو تأويل لتأويلات أحرى عملت على فهم بنية التراث 
واستقصاء وظيفته وصلاحيته. 

ويهذا نخلص إلى النتائج التالية: 

١‏ - انفتاح النص على الوجود التاريخي أو الاجتماعي أو المعرثي. 

؟ - العلاقة بالنص تؤول إلى التراث. 

* - (ما قبل) التأويل أو الفهم أو القراءة» والقراءة أو الفهم أو التأيل (الراهن) هي 
(آفاق منصهرة) أو عوالم متداحلة. 


4 - (ما قبل) النص (المتضمن أيضًا في النص) ينصهر مع النص في أفق وسياق متبدل 
00 


35 


ور 

إن التأويل والتفكيك بالقدر الذي يفترقان في المنهج والرؤية بالقدر الذي يقتربان في 
الصيغة والعناية» ويمكن القول بأن أحدهما يقع في جغرافية الآخر وذلك في البحث عن 
مكنونات النص وحباياه الداحلية دون أن يجتمعا في صعيد واحد. 


)١(‏ انظر: المعجم الشامل لمصطلحات الفلسفة. دكتور عبد الكريم الحفين» مرجع سابق» (بتصرف). 
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المطلب الثاني 
نشأةالمنهج التفكيكي في الغرب وأشهر رواده 


لقد ظهرت التفكيكية في بداية دورة جديدة لثنائية اليقين والشكء وقد أقامت تحريبية 
القرن السابع عشر اليقين» أي إمكانية تحقيق المعرفة اليقينية عن طريق الاعتماد على الحواس 
والثقة في المعرفة الي بمكن التأكد من صحتها باتباع المنهجي العلمي» وقد ارتبطت جميع 
المذاهب النقدية المعاصرة الأدبية منها والفلسفية بالمنهج التجريي. 

و يكن مناخ الشك الفلسفى قادرًا على تحقيق المعرفة اليقينية بعيدًا عن دريدا 
وأقطاب التفكيك بعد هيوم وباركلي أو نيتشه. ولكنه كان مؤثرًا في حضور عددٍ من 
E 1‏ ع : ١‏ 2 
فلاسفة التاويل وعلى رأسهم (هايدغر) ودغادامير) '. 

إن استراتيجية التفكيك تنطلق من موقف فلسفي مبدئي قائم على الشك» وقد ترحم 
التفكيكيون هذا الشك الفلسفى نقدًا رافضًا التقاليد» ورافضًا القراءات المعتمدة» ورافضًا 
النظام والسلطة من ناحية المبداً. 

إن التفكيك كالثور الحائج» أطلقه عصر الشك الشامل من مربطه» يحطم كل شيءء» 
فلا شيء معتمد» ولا شيء مقدس» ثم يتوقف التفكيك في معظم الأحيان عند تلك المرحلة» 
ولا يقدم (نظرية) نقدية بديلة لتحليل النص» وعندما يحاول التفكيكيون ذلك فإهم يقدمون 


بكرلا قدا غو كام ھن ا وس کج من ا ای 
التفكيك: 


التفكيك هو استراتيجية نقد وتقويض وهدم» وهو ترجمة لكلمة: (100اءناتاكمعء12) 
وقد ترجمت هذه الكلمة .معن (تفويض) و (تشريح) وسواها. ويكشف تعدد الترجمات عن 


)١(‏ انظر: المرايا امحدبة» د. عبد العزيز حمودة - مرجع سابق» ص799. 
)١(‏ المرجع السابق» ص٠٠٠.‏ 
(۳) المرحع السابق» ص۹٠٠‏ (بتصرف). 





مدى صعوبة تحديد هذه المفردة كمصطلح ومفهوم, وهي كما يقر (دريدا) لا تقابل في اللغة 
الفرسة دة اة لال فا : 

وتكمن صعوبة ترجمتها من كون كلمة (تفكيك) مرتبطة ممكونات نحوية ولغوية 
وبلاغية تميل إلى أداء (آلي) مثل تفكيك أحزاء كل موحد» وتفكيك قطع آلة ونقلهاء 
وتفكيك أبيات القصيدة وجعلها نثرًً. 

وحتى الفعل (يتفكك) يفيد فقدان البناء29” . 

أما التفكيك باعتباره ممارسة فلسفية» فهو يندرج في إطار سيرورة لا تنتهي ولا تحد 
بحد» تستنهض العلاقات الى تمدها حسورًا بين الفكر والواقع» أو بين الذات الفاعلة 
المتمركزة على ذاتهاء الآخر المقصي والمهمش... ولذا فإن التفكيك ليس منهجا يتبع قصد 
لقن غاا و 

إن التفكيك باعتباره فلسفة إستراتيجية لفحص النصوص والموضوعات يسعى إلى 
كسر منطق الثنائيات المتيافيزيقي: داحل/ حار ج» دال/ مدلول» واقع/ مثال» لإقرار حقيقة 
(المتردد اللايقيي) في عبارة لا (هذا) ولا (ذاك)» فالتفكيك الذي بمارسه (دريدا) لا يعني 
هدم مطلقاء وإنما يتضمن فعل البناء (بنمط مختلف)» فهو بالأحرى تفكيك وحدة ثابتة 
إلى عناصرها ووحداتها المؤسسة لها لمعرفة بنيتها ومراقبة وظيفتها". 
بدايات التفكيك : 

سبقت الإشارة إلى أن مقال (رولان بارت) عن (موت المؤلف) عام 957١م‏ يعد 
الخطوة الأولى إلى تصوير مسارين للنقد الأدبي: 


.١78ص‎ م٠٠١7‎ ١ انظر: أقلمة المفاهيم» تأليف: عمر كوشء المركز الثقافي العربي»‎ )١( 
.٠۷۹ص المرحع السابق»‎ )۲( 

(۳) المرحع السابق» ص١۱۸‏ (بتصرف). 

)٤(‏ فكرة الهدم كان قد استعملها هايدغر قي تفكيك النسق الفلسفي الإغريقي. 

)٥(‏ انظر: تأویلات وتفکیکات» محمد شوقي الزین» مرجع سابق» ص۱۸۹. 
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أحدهما: يطلق (الدال) إلى أقصى ما يمكن أن يذهب إليه حي إلى ما بعد التحلل2©"7. 

وهذا المسار يقوم على إلغاء المدلول» ويرى بارت أن هذا هو سبيل المستقبل 
ا 

أما المسار الثاني للنقد» فهو يأحذ نفسه بتحليقات المعاني» واشكاليات التفسير دون أن 
يتجاوز حدود الإمكانات الدلالية وحلفياتهاء ويقول بارت حول ذلك: (إن المجتمعات 
محاصرة بمعدل المعاي» ولذلك فإن إزاحة النقد التقليدي لا تتم إلا في المعيى» وليس من 
حارجه» لأن سلطان قواعد الاتصال هي الي تقرر فعاليتها... ولكي كوف الك ينا خوك 
أن يتحرك ضمن حدود المعاني) 600 

ثم جاء (لاكان)” 2 من هذا المنطلق جامعًا بين علم النفس والألسنية ليدفع بالنقد الأدبي 
في فرنسا نحو اتحاه حديد يقوم على مبدأً (أن البنية الشاملة للغة هي بنية لا شعورية) وهي 
تشبه إلى حد كبير حالة (الحلم) حيث يكون المثل للدال بينما المدلول في حكم التفسير أو 
هو شيء طائر» ويمذا يحرر (لاكان) الدال من قيد المدلول» ويكون لدينا عندئذ (مدلول 
ينزلق - عمنل511) و (دال يعوم 7 .(Fliating‏ 

وهذا الانفصال بين الدال والمدلول يحدث نتيجة لانفصال ثم بين التجربة والذات 
حيث يقول (لاكان) إن اللغة حينما نلجأ إليها فإننا نشهد انفصال الذات عن التجربة» لأن 
هناك هوة بين الحدث كتجربة حادثة وبينه كصورة لغوية. وعندما نسعى إلى تصوير أنفسنا 
أو العالم من حولنا في خطاب لغوي فإننا بذلك نلغي وحود أي علاقة مباشرة بين النفس 
وبين التجربة. إننا نبئ الذات في اللغة على الوحه الذي نريده للذات» أو الذي نريدها أن 
)١(‏ انظر: الخطيئة والتكفير» د. عبد العزيز الغزامي» مرجع سابق» ص ٠‏ 5. 
)١(‏ المرجع السابق» ص١٠‏ 5. 


(۳) المرجحع السابق» ص ١‏ 5. 
(:) لاكان: 


انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حور ج طرابيشيٰ» مرجع سابق» ص 
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تظهر به. وفي مسعانا إلى صقل التجربة وتنظيمها يحدث في نفس الوقت أن ننصرف عن 
تلك التجربة كحادثة ونتجة إلى صورقا اللغوية. 

والذال هنا هو الذي يفول "صرفيا عن المدلول» «ولذا فان لحار اها :من قلت 
(الإشارة) ليحدث صدعا بين الدال والمدلول» وبين الحقيقة واللغة وهذا يوحد (فضاء دائم 
التحرك) من داحل الإشارة. ويت ركنا وحها لوحه مع ما ماه (لاكان) ب (الإشارة العائمة) 
ويكون دورنا كقراء هو تفسير هذه الإشارة» والبحث عن (نواة) أو دال رئيسي مخزون في 
اللاشعور يمثل حالة الصفر أي (اللامعين) - حسب لاكان - وهو قمة الانعتقاق للدال(©. 

جاك دريدا”' وبروغ المنهج التفكيكي: 

لقد جاء (جاك دريدا) بعد (بارت) و(لاكان) منطلقًا من نفس الأرض ولكنه يقلب 
المعادلة قلبًا تاماه ويدحل على ساحة النقد في فرنسا ثم في أمريكا عارضًا رمحه ليفكك به 
الصو وا 

إن عمل دريدا عمل مفكك 1اعات0تاوممع-126 لكونه قد أعاد النظر في المفاهيم 
ابي تأسس عليها الخطاب الغربي الذي لا يعدو أن يكون خطابًا ميتافيزيقيًا. وليس هناك 
بديل يقدمه دريداء بل إن مشروع عمله لا يمكن أن ينحصر في دائرة محددة. ها مغامرة لا 
يمكن التنبؤ بنتائجها ولكن يمكن معرفة سمتهاء وأقصد بذلك هدم الميتافيزيقيا. 


.5 ١ص انظر: الخطيئة والتكفير» د. عبد العزيز الغزامي» مرجع سابق»‎ )١( 

؟) جاك دريدا (درّيداء جاك): فيلسوف فرنسي ولد في البيار بالجزائر ٠31١م‏ تخرج من قسم الفلسفة بدار المعلمين 
العلياء يضع نتاجه فيما وراء المذاهب الفلسفية ابتداء بأفلاطون ومرورًا بماركس وانتهاء يموسولء والمهمة الي 
يعنيها لنفسه في تأليفه وتعليمه هي تفكيك بناء الفلسفة والمذاهب الفلسفية والمفهوم المركزي في كتاباته هو 
الاختلاف وبه يتوسل لخدم ما يسميه (المركزية اللوغوسية) شكل دريدا عام 515١م‏ [مجموع البحث حول 
تعليم الفلسفة]» عهد إليه بإدارة (معهد الفلسفة) الذي أنشئ عام 968١م‏ - من تآليفه [الكتابة والاعتلاف] 
7 » [الصوت والظاهرة] ١1517١م؛‏ [في علم القواعد أو هام الفلسفة] ١317١م‏ [التفريق] 917١م‏ 
[هوامش الفلسفة] ١917١م»‏ [ناقوس الحزن] 9175١م.‏ 
انظر: معجم الفلاسفة: إعداد حورج طرابيشيي» مرجع سابق» ص۲۸۳ . 

(۳) انظر: الخطيئة والتكفير» د. عبد العزيز الغزامي» مرجع سابق (بتصرف)» ص 57. 
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إن دريدا (المفكك) يسائل بجموعة حقائق ومفاهيم اكتسبت على مر التاريخ صبغة 
القداسة» ناقدًا أساسها الميتافيزيقي اللاهوي» ومبتعدًا عن كل إجابة مريحة تخدع العقل بثقتها 
ا 

إن انطلاقه دريدا كانت مع صدور كتابه (of Grammatology)‏ أي (ي النحوية) 
وذلك في عام ۷٦۱۹م‏ في فرنسا» حيث حاول نقض الفكر الغربي منذ أيام أفلاطون 
وأرسطو حي هيدحر وليفي شتراوس وكذلك سوسير» وقد أتهم دريدا ذلك الفكر الفلسفي 
بما سماه (التمركز المنطقي) وهو الارتكاز على (المدلول) وتغليبه في البحث الفلسفي 
واللغوي» حى عندما يحاول أولئك المفكرون عزل المدلول فإنهم يستعينون على ذلك يدلول 
بديل» ولكي يثبت دريدا مقولته أحذ يفكك كتابات الفلاسفة وذلك لكي ينقض (التم ركز 
المنطقي) من داحل حصونه» فصار الكاتب ينقض نفسه بنفسه من خلال كتاباته. وكبديل 
لذلك الخط المنقوض دعا دريدا إلى ما ماه (علم النحوية) كأساس لعلم الكتابة. 

يقول دريدا: (سأدعوه بعلم النحوية... ولأن هذا العلم لم يوحد فإنه لن يمكن لأحد 
أن يقول ماذا سيكوت هذا العلى. لكنه. غلم يملك الحق في أن يكون»: ومكانه معد سلفا: 
E NE Ee,‏ 
دريدا ومفهوم الأثر: 

وهو مفهوم يدخل إلى علم الأدب أهمية كبيرة كقاعدة للفهم النقدي تضاهي قواعد 
الصوتيم والعلاقة واعتباطية الإشارة» و(الأثر) هو القيمة الجمالية الي بحري وراءها كل 
النصوص ويتصيدها كل قراء الأدب» وأحسبه هو (سحر البيان) الذي جاء في الحديث 
ا 

والأثر: (هو التشكيل الناتج عن (الكتابة)» وذلك يتم عندما يتصدر الإشارة الجملة» 


)١(‏ انظر: مدحل إلى فلسفة جاك دریدا» تأليف: سارة كوفمان - روحي لابورت ترحجمة ادريس كثير - عز الدين 
الخطابي» النشار: افريقيا الشرق» ط۲»› ٤‏ مءم» ص٥‏ . 

(۲) انظر: مدخل إلى فلسفة حجاك دريداء مرجع سابق» ص۲٥‏ . 

)( المرحع السابق» ص ٣٥ہ‏ (بتصرف). 





وتبرز القيمة الشاعرية للنص ويقوم النص بتصور الظاهرة اللغوية» فتتحول الكتابة لتصبح هي 
القيمة الأولى هناء وتتجاوز حالتها القديمة من كوفها حدنًا ثانويًا يأي بعد (النطق) وليس له 
من وظيفة إلا أن يدل على النطق ويميل إليه. متأثر الكتابة لتتجاوز هذه ال حالة لتلغي النطق» 
وتحل محله» وبذلك تسبق حي اللغة» وتكون اللغة هي ذاتها تولدًا ينتج عن النص... فالكتابة 
إذن ليست وعاء لشحن وحدات معدة سلفاء وإنما هي صيغة لإنتاج هذه الوحدات 
وابتكارها وبذا يكون لدينا نوعان من الكتابة كما يقترح دريدا: 

الأولى: كتابة تتكئ على (التم ركز المنطقي)» وهي الي تسمي الكلمة كأداة صوتية/ 
أببجديدة حطية» وهدفها توصيل الكلمة المنطوقة. 

الثانية: هي الكتابة المعتمدة على (النحوية) أو كتابة ما بعد البنيوية» وهي ما يؤسس 
العملية الأولية الى تنتج اللغة. 

والكتابة هنا تقف ضد النطق» وتمثل عدمية الصوت» وليس للكينونة عندئل إلا أن 
تتولد من الكتابة» وهي حالة الولوج إلى لغة (الاحتلاف) والانبثاق من الصمتء أو لنقل نا 
اا او 

هذه خلاصة فكرة دريدا عن (الأثر)» وهي فكرة طرحها مبدأً للنحوية كعلم للأدب» 
وبذا تكون تصورًا نظريًا تسعى التجربة الإبداعية إلى ابتكاره» ومن ثم تصيده» ويدخل النص 
مع الأثر في حركة محورية دائرية تبدأ بالأثر متجهة إلى النص» ثم تعود إلى الأثر وهكذا 
دواليك» فالنص لا يكتب إلا من أجل الأثر» فالأثر إذن سابق على النص لأنه مطلب له 
فإذا ما جاء النص وتلبس للأثر صار تلمس هذا الأثر هدفًا للقارئ والناقدء وبذا يأن الأثر 
بعد النص ومن خلاله ومن قبله» وتتداحل العلاقة بين النص والأثر حى لتنعكس بسببها 
معادلة (السبب/ النتيجة)» ولذا فإن التفكيكية تأحذ بقلب مفهوم السببية كما فعل نيتشه من 
قبل حيث وصف العلاقة بين السبب والنتيجة بأنها علاقة محازية أو بلاغية» ومثل لها .مثال 


الإنسان الذي يحس بوحز في صدره. ثما يجعل يبحث عن (سبب الوخز)» فيجد دبوسًا في 


() انظر: مدحل إلى فلسفة جاك دریدا» مرحع سابق» ص٣٥‏ . 
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قميصه» وسيقول حينئذ إن الدبوس سبب الوحخزء ولكن الحال غير ذلك» فالوحز سابق على 
O E a aa o ad‏ 
السبب بعد النتيجة وليس قبلهاء وهذا يجعل المعادلة كالتالي: الوحز = الدبوس» وبذا تكون 
بحربة الأ م دفعًا للبحث عن السبب» وهذه مداخحلة متشابكة تشبهها مداخلة النص والأثر(©. 

الاختلاف | التأجيل: 

من المفردات الي ارتبطت باستراتيجية التفكيك عامة وباسم دريدا حاصة منذ البداية 
هي كلمة 0111616106 وال خصص لها دريدا بحثا منفصلاً نشره بالفرنسية» وبرغم 
تعرض مفاهيم وشعارات التفكيك للصدأ بدرحات متفاوتة» فإن لفظ: الاحتلاف/ التأحيل 
لم نفقد بريقها الذي اكتسبته منذ الأيام المبكرة لاستراتيجية التفكيك» ولم نفقد قدرتها على 
إثارة الجدل والاختلاف حول نتائج المقولة وليس بالضرورة حول دلالة الكلمة”©. 

ينحت دريدا مصطلح (اختلاف ©0111616106) لتصوير الطبيعة المنقسمة للإشارة» 
وليس في الفرنسية كلمة بمذا الإملاء بل فيها كلمة (01116161©6) ولا يتم إدراك 
الغموض فيها إلا من جهة الكتابة: حيث يعئ الفعل (114786161) Todiffer jo ÎS‏ 
(التمييز أو الاختلاف) و٣إع؟علم])‏ (التأحيل أو الإخلاف)» والإخلاف 10011161 مفهوم 
مكاني حيث تولد الإشارة من نسق من الاختلافات ال تنظم داحل النسق. في حين أن 
الإخلاف أو التأحيل 1006161 مفهوم زماني حيث تفرض الدوال عملية تأحيل لا تنتهي 
للحضورء ويتجاهل الفكر المتمركز حول الصوت 0111616106 الاح (ت) لاف 
ويلح على الحضور الذات للكلمة المنطوقة””" . 

يرى دريدا أن الاحتلاف/ التأحيل هو: 


بناء وجركة لا يمكن تصورهنًا غلى أسانن تعارطن اة الخضور/ الغياب. إن الت 


)20 المرحع السابق» صه ه. 
)( انظر: المرايا المحدبة» د. عبد العزيز حهودة» مرحع سابق» ص٤‏ ۳۷ . 
(؟) انظر: النظرية الأدبية المعاصرة» رامان سلون» مرحع سابق» ص١٠١٠‏ . 
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111616 هو اللعب المنتظم للاحتلافات» لآثار الاحتلافات» للتنظيم 50261118 
الذي يربط بين العناصرء هذا التنظيم هو الانتاج الموجب والسالب في نفس الوقت لفواصل 
لا تستطيع المصطلحات الكاملة أن تحقق الدلالة وأن تؤدي وظيفتها. 

الاحتلاف إذن» وإن كان يختلف عن التضاد الثنائي» يلعب دور تحقيق الدلالة» أي أن 
الدلالة ممكنة في ضوء الشطر الأول من الثنائية» وهنا يأ دور الشطر الثاني وهو التأحيلء 
وإذا كان الاختلاف عنصر تثبيت الدلالة» فإن التأحيل عنصر تفكيكهاء وهذا يعيئ أن 
التأحيل يعن عملية مستمرة من تأجيل الدلالة» ويبقى المدلول التفكيكي في حالة مراوغة 
دائمة للدال» وأن التفكيك يصل في فاية المطاف إلى أن اللغة هي مجموعة من الدوال فقطء 
فكل دلالة تشير إلى مدلول يراوغهاء ويشير هو الأحر إلى مدلول ثانٍ» فيتحول هو بذلك إلى 
دال وهكذاء فيكون التأجيل هو محور اللعب الحر في المنظور التفكيكي . 


() انظر: المرايا المحدبة» د. عبد العزيز حهودة» مرحع سابق» ص۳۷۷ . 
( المرحع السابق» ص۳۷۸ . 





المطلب الثاني 
علافة التفكيكية بالنص والفلسفة 

التفكيكية منهج يقدم نفسه على أنه استراتيجية لقراءة النص والتعاطي معه» فهي كما 
يتصورها جاك دريدا منهج يهدم ويفكك الميتافيزيقيا الأوروبية» وهي تعد محاولة نقدية 
للتراث الفلسفي للغرب» وهي بهذا تتداحل مع أفكار الحداثة وخاصة البنيوية في موقفها من 
النص فهي: 

أولاً: تؤمن بأن المرجعية الذاتية للنص» فهي تدر ون ساف ناا في نظام المعرفة» 
ولهذا فإن ما أسمته الحداثة المرجعية الذاتية للنص» أصبح مع التفكيكة كونًا من المعرفة ذا بنية 
كلد 

يأحذ جاك دريدا على النقد المتداول كونه ظل عند معظم الحارسين له نقدًا (حارجيًا) 
يدعي أن باستطاعته تفسير النصوص وتأويلهاء بل ومحاكمتها بردها إلى الشرائط الخارجية 
ال توحد من ورائها. يتساوى في هذا النقد (الفكري) أو الأدبي أو الفي. 

ويرى دريدا أن التميز الأولي بين الخارج والداخل لا يخلو من نفحة وضعية» بل إنه 
التمييز الذي كرسته الميتافيزيقيا الغربية عبر تاريخهاء ولا يكفي تفسير النصوص بردها إلى 
عوامل (نخارجية) عنهاء ومن هنا تحل المقابلة بين الحامش والمركز محل التقابل الوضعي بين 
الداحل والخارج» ذلك أن كل نص ينطوي على قوى عمل هي في الوقت ذاته قوى تفكيك 
للنص» وما يهم التفكيك هو الإقامة في البنية غير المتجانسة للنص» والوقوف على تناقضات 
داخلية يقرأ النص من خلالها ويفكك ذاته» ويكون على استراتيجية التفكيك أن تعمل على 
E‏ 


لقد أثبت دريدا أن التراث الفلسفي الغربي ظل مشبعًا فک (التم ركز حول العقل) 


.ه١٤١١١‎ ١ انظر: التقويضية» د. ميحان الرويلي مقال» جحلة النص الجديد» العدد الخامس» ص‎ )١( 
عدد ذو‎ ٠١ (؟) انظر: التفكيك استراتيجية شاملة. مقال لعبد السلام بنعبد العالي» بحلة علاماتء المحلد الثامن» الجزء‎ 
القعدة» 648 ١ه - فبراير 9595١م» ص۸.‎ 


(۳) المرجع السابق (بتصرف). 





و(ميتافيزقيا الحضور) وأن مذاهب الفلسفة ونظرياقا المحتلفة ما هي إلا صيغ من نظام واحد 
هو نظام التمركز حول هذين المحورين» ومع أن دريدا يؤكد صعوبة التخلص من هذا 
التمركز» إلا أنه يمكن معرفة الظروف الى فرضت هذه الظاهرة. ومع أنه لا يمكن تخيل 
(فهاية) للميتافيزيقيا أو وضع حدٍ لها. فمن الممكن - على حد زعمه - نقدها من الداخل 
بالتعرف إلى النظام الحرمي الذي أقامته. ورا في مرحلة لاحقة يصار إلى قلب هذه الظاهرة 
رأسًا على عقبء فغاية النقد هنا هرّ قواعد الميتافيزيقيا الى أنتتحت ضمن أفق محدود 
وربضت خلف الفکر کله» توجهه وتحدد منظوره. 

إن المقصد النهائي الذي يسعى إليه حاك دريدا بإعمال منهج التفكيك» هو خلخلة 
الفكر الفلسفي الغربي من داخله ونزع الأفكار والقيم من ثباتها ورسوخهاء وهو ما يسميه 
ب (التمركز العقلي) أو (الحضور الميتافيزيقي)» والوصول إلى تقويض الفلسفة الغربية بتعرية 
ركائرها وكشف تناقضاقاء حيث أصبح دريدا مناهضًا للنظم المتعالية الى تكتسب صفة 
الوثوقية وال يطل أتباعها من خلا ما على من دوم طبقا لها. 

لقد لاحظ دريدا أن الميتافيزيقيا الغربية تمنح الكلام أفضليته على الكتابة» فهي تعطي 
امتيازًا خاصًا للكلمة المنطوقة» لأفها تجسد حضور المتكلم وقت صدور القول وتلزم متلقيًا 
وليس ثمة فاصل زماني أو مكاي بينهماء فالمتكلم يستمع في الوقت الذي يتكلم فيه» وهو ما 
يفعله المتلقي في الوقت ذاته. 

إن سمة المباشرة في فعل الكلام تعطي قوة خاصة في أن المتكلم يعرف ما يعين» ويعين ما 
يقول» وهو قادر -فضلاً عن ذلك- على معرفة فيما إذا كان الفهم قد تحقق فعلاً أو لم 
يتحقق» فصورة الحضور الذات المباشر للحقيقة الي يفرض الكلام وحودها في الممارسة 
الفكرية تتصل مباشرة بالحقيقة التداولية للألفاظ ودلالتها لحظة النطق في ممارسة حيّة مباشرة 
وآنية» وهذه الخاصية ظلت إحدى الشواغل امحورية في الميتافيزيقيا الغربية» ومن ورائها 
الثقافة الغربية» وعلى النقيض من ذلك فإن الكتابة لم تستأثر بالاهتمام؛ لأا بوسائلها 
A A UPN E OS E‏ عدت E aE‏ 


.۲٠۷ص‎ »م۱۹۹٩ انظر: البنيوية وما بعدهاء تأليف: حون ستروك. ترجمة محمد عصفورء عالم المعرفة» الکویت‎ )١( 
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فالكاتب يضع أفكاره على الورق فاصلاً إياها عن نفسه المتضمنة للحقيقة» وجاعلاً منها 
قا جام شك اليد e E a‏ او كانت وذ ينها 
سياق مشترك» وهذا قد يفتح الباب لزيد من سوء الفهم بسبب الاحتمالات المترتبة على 
مسارات التلقي الخاصة بالقراءة» وفي ضوء هذا المنظور وتبعًا لفروضه أعلت الميتافيزيقيا 
الغربية من شأن الكلام على حساب الكتابة» ومن هنا ظهرت المفاضلة بينهاء» والاختلاف 
المتأصل في الفكر الغربي بشأف. 

لقد دعم هذا الاتحاة ديداء 'فحضور: (اللغوسن) ف (العهد الحديد) على أنه (كلمة) 
منح المفهوم قدرًا كثيفا من الحضور رفي البدء كانت الكلمة) فلكون (الكلمة) أصل الأشياء 
جميعًا ها توقع وتزيل على حضور العالم» فكل شيء هو معلول هذه العلة» مع أن (الكتاب 
المقدس) مكتوبء فإن كلمة الله منطوقة في الأساس. وتبدو الكلمة المنطوقة الصادرة من 
المسد الحي أقرب إلى الفكر المولد من الكلمة المكتوبة. ويرى دريدا أن تفضيل الكلام على 
الكتابة» وهو ما يصطلح عليه ويسميه: التمركز حول الصوت 7101206061211]115111 
هو مة كلاسيكية من مات التمركز حول العقل. فيكون الإعلان من شأن الكلام على 
حساب الكتابة أكثر العوامل الي دفعت فكرة التم ركز حول العقل إلى البروز والاستبداد 
ی و افك الغرى: 

لقد كانت الميتافيزيقيا تصر على اعتبار الوجحود حضورًا متعاليًاء فاستعان دريدا من 
أحل تبديد التمركز الدلالي يممقولات القراءة والاختلاف والأثرء» وفيما كان الموروث 
الفلسفي ينتج الحقائق على أنها مستودع للحضور ذهب دريدا إلى أن التفسير ليس غايته 
تثبيت أوضاع قارة» وإنما فتح الأفق أمام مزيد من الاحتمالات» وهذا يعبئ توسيع فضاء 
التفسير والوصول إلى مناطق لم تكتشف بعد" . 

إن هناك حقولاً معرفية رأي دريدا أنما رتبت أوضاعها في ضوء سلطة التمركز» وقد 


.٠۲۲ص انظر: المركزية الغربية. د. عبد الله إبراهيم. المركز الثقافي العربي» ط١ء عام ۱۹۹۷م»‎ )١( 
انظر: النظرية الأدبية المعاصرة» تأليف رامان سلون» ترجمة: سعيد الغانمي» دار الفارس للنشر والتوزيع» عمان»‎ )۲( 
. طا عام ۱۹۹7م» ص۱۳۰‎ 


(۳) الم ركزية الغربية» د. عبد الله إبراهيم» ص٤ »٠۲‏ مرجع سابق. 


VY 





عمل دريدا على حفر بنياتما الداحلية من أجل حصر مظاهر التمركز أولاء والعمل على هز 
البؤر المتمركزة ثانياء وكان أبرز ما شخصه دريدا في هذا المضمار: 

١‏ - الأولية الابستمولوحية/ g1 ٥21۲1702٥8‏ 0010ع Epis)‏ ویقصد ہما دریدا 
عد العقل والإدراك الحسي م ر كرا للحضور»ء وهذا - كما يراه دريدا - وهم أشاعته فكرة 
التمركز ذلك أن العقل والحس ليسا معطيين قارين قليمين إنما هما يتشكلان من خلال 
a A aR‏ وو 
ارتباطهما بالحقيقة» فليس ثمة وعي قبلي» إنما هو نتاج يتولد من مقاربة الفكر للموضوع . 

؟ ح الأولية التاريخية :Chronologicalp1102aCy‏ 

وفي هذه الأولية يعثر دريدا على أساس التم ركز حول الصوت» فالتم ركز هنا يعبر عن 
نفسه بواسطة النظم الميتافيزيقية استنادا إلى أن الزمن مطرد قي تقدمه من للماضي إلى 
المستقبل» وحينما نقب دريدا هذا الحقل الشامل المتصل بالزمن وجد أن التمركر يتجلى في 
ظواهر كثيرة بمكن أن تحصر في ثلاث حالات هي: 

أ - التمركز الذي أشاعته الميتافيزيقيا على اعتبار أن الروح ذات بعد مثالي» وأن 
تحسيداتها تتم من خلال زمنية الجسد وليس من بعدها المجرد. 

ب - أن الأشكال المتعالية الى تفرزها الظواهر ثابتة أبدية. 

ج - أن كل مقولات المطلق بوصفه خالقا ذات حضور دائم. 

:56©7211212111222©757 ح الأولية الجنسية:‎ ٣ 

وهنا يشخص دريدا موضوعا غاية في الأهمية» وذلك باكتشافه ما يمكن الاصطلاح 
عليه بالتم ركز حول الذكر» فقد رصد هيمنة الشخصية الذكورية وإقصاء الشخصية 
الأنوثية» وكان المعيار في الإقصاء أو التكريس من خلال منح (القضيب) قوة رمزية تمنح 
صاحبه الأفضلية» وعلى هذا دفعت اليتافيزيقيا الرحل الذكر إلى واجهة الاهتمام بسبب 
امتلاكه هذا العضوء فيما أقصيت للمرأة وحرى تغييب لدورها لافتقارها إلى ذلك العضو 
تحديداء وهذه التمايزات المبنية على فكرة التفاوت والمفاضلة» أدت إلى إقصاء قطاع بشري 


.٠۲ ٤ص المرجع السابق»‎ )١( 





کی يست إمكانية ظهوة لعفا اا و 


- الأولية الوجودية 2111112677 82601051231 : 

إن الفكرة الى تشكل لب هذه الأولية هي من أكثر الموضوعات الى أثارت اهتمام 
دريداء وفي هذا الحقل تحديدًا تمير نقده وتفكيكه. فالميتافيزيقيا الغربية ربطت بين الوجود 
والحضورء فالوحود ينطوي على إمكانية حضور متحققة في كل الظواهر والأشياءء» ومع أنه 
يتعسر إدراك ذلك الحضور إلا أن حضوره وتحلياته جعل العالم مرهوئًا بذلك الحضور. ولما 
كان فلاسفة الإغريق» وبخاصة أفلاطون» قد منح شرعية لمثل هذه الفكرة» حينما وصف 
الحقيقة بأكها حوار مع النفس» وارسطو الذي اعتبرها تفكيرًا ذاتيّاه فإن الميتافيزيقيا اللاحقة 
تدقق في هذه المصادرة» فأصبحت هوية الوحود هي الحضورء ومن المعروف أن هذه القضية 
کا ا 
التفكيكية والموروث الفلسفي الغربي: 

إذا استهدفت التفكيكية فكر الوحودية وطروحاقاء فإن ذلك يعود إلى كون الوجود 
بلورة لما سبقها من فلسفات سادت أوروبا منذ بداية القرن العشرين» مثل المثالية الميغلية 
والظاهراتية وال حوسرلية والانطولوجية والهيدغرية. ويهذا تكون التفكيكية - في حقيقة الأمر 
- ردًا مباشرًا على الفلسفة الغربية بأكملهاء خاصة أن تملك الفلسفات تتبن بطريقة أو 
أخرى مفهوم الذات الديكارق» والنظرة المعرفية التقليدية» وهي لا تقف فقط عند ديكارت 
أو كانط» بل تعود إلى جذور الفلسفة الغربية في مهادها الأغريقي7". 

والتفكيكية في هجومها على الفلسفة الغربية تسعى إلى تسوية أو تقويض الثنائية 
الصنئدية الى تقوم عليها مفاهيم الغرب الفلسفية» فهي ترى أن دعامة الفلسفة الغربية تقوم 
على ثنائية ضد تنضم كافة الفضاءات مثل ثنائية: 


() المرحع السابق» ص5 7”. 
( المرحع السابق» ص5 7”7. 
(۳) انظر: التقويضية. مقال» ميجان الرويلي» جلة الرويلي» جلة النص الجحدید العدد الخامس ۱٤۱٩‏ ه/ ١۹۹٩‏ 


ص۲۰۲ ¬ ۲۰۳ (بتصرف یسیر). 





الخير والشرء والطبيعة والثقافة» اللفظ والكتابة» الأعلى والأسفلء الرحل والمرأة» الفرد 
وامجتمع» الأنا والآحر» وهلم حرا. 

وتعتمد هذه الثنائية على فرضية أن المفهوم الأول فيها له الأولوية والسيادة والأهمية 
على نقيضه الآخر المرتبط معه في الثنائية. 

والتفكيكية لا تنكر وجود هذه الثنائية نفسهاء لكنها تستجوب القيمة الى يأحذها 
الطرف الأول في الثنائية نفسها حي تستطيع أن تقلب المعادلة وذلك يكشفها أن الطرف 
الأدن مهم حدا لتحديد هوية الطرف الأعلى» وبدون هذا الطرف الأدن الذي تستبعده 
الفلسفة باستمرار فإن هوية وكينونة الطرف الأول تختفي ويصبح من الحال إدراكه. 
التفكيكية والنص: 

لقد كان لعداء التفكيكية للتمركز المنطقي أثره في التنظير النقدي التفكيكي من جهة, 
وقي طبيعة نظرة التفكيكيين إلى النصوص وآليات تعاملهم معها من جهة أخرى. 

إن التفكيكية تنظر إلى الخطاب/ النص» بوصفه نظامًا غير منجز إلا في مستواه 
اللفوظ» أي في الظهور الخطي الذي قوامه الدوال» والأمر الذي يؤكده التفكيك ويتحول 
عنده إلى هدف هو أن الخطاب ينتج باستمرار ولا يتوقف .موت ا وهكذا تكون 
الكتابة إزاحة لا تنتهي للمعن» حيث تتحكم باللغة وتضعها بعيدة عن الوصول إلى المعرفة 
المستقرة والموثوق فيها ذانيًا. 

لقد ركزت التفكيكية على فلسفة (الغياب)» وهي تعن أن في الذات جانبًا خف 
وسريًا لا يحضر في الوعي ولا يبمكن للفكر أن يتمثله فيبقى غائبّاء وكان أثر هذا الأمر من 
ذات المؤلف في نصه؛ وهو المسؤول عن وجود التناقضات في النص» وهنا يأتي دور القارئ 
- وهو دور أولته التفكيكية اهتمامًا كبيرًا -- فهي ترى أن النص لا وحود له إلا من خلال 
القارئ الناقد7". 
)١(‏ المرجحع السابق» ص7١”.‏ 
)١(‏ معرفة الآخرء تأليف: عبد الله إبراهيم وآخرانء المركز الثقافي العربي» بيروت» ٠95١م,‏ ص5١١.‏ 


(") انظر: التفكيكية وقراءة النص. مقال لإحسان صادق سعيدء بحلة علامات الجزء الرابع» الجلد »٠١‏ عدد رحب 


۲۳ ۱ه - سبتمبر ۲ م ص21۸ . 





ولكن القارئ لا يأتى إلى النص ليحاول التوفيق بين متناقضاته الظاهرة وليبين الوحدة 
العضوية الى تنتظم أجزاءه كما هو حال مدارس النقد الجديدة» بل إن القراءة التفكيكية 
تمدف إلى إبراز التناقضات الى تظهر عدم التجانس البنائي للنص» وهذا هو الذي يقود إلى 
تفكيك النص وفي هذا المحال يقول دريدا: 

(أنا لا أتعامل والنص» أي نص» كمجموع متجانس. ليس هناك من نص متجانس. 
هناك في كل نص -حى في النصوص الميتافيزيقية الأكثر تقليدية - قوى عمل هي في الوقت 
نفسه قوى تفكيك للنص. هناك دائمًا إمكانية لأن تحد في النص المدروس نفسه ما يساعد 
على استنطاقه وجعله يتفكك بنفسه) (2. 

وقد لخص هيليس ميلر وظيفة الناقد التفكيكي في تعامله مع النص في الخطوات التالية: 

١‏ - إن التفكيك باعتباره منهجا للتفسير يعمل عن طريق الدخول بحذر في متاهة كل 
نص» فالناقد يتحسس طريقه من شكل إلى شكلء» ومن مفهوم إلى مفهوم... في تكرار لا 
يمكن اعتباره معارضة بأي حال من الأحوال» وبرغم ذلك فإنه يستخدم القوة التخريبية 
الموحودة في أكثر عمليات الأزدواج دقة وتحديدًا. 

؟ - الناقد التفكيكي يحاول عن طريق عملية اقتفاء الأثر تلك» العثور على العنصر 
داخل النسق الذي يدرسه والذي لا يخضع للمنطق» وعلى الخيط داخل النص المراد والذي 
سيكشف النسيج كله؛ أو الحجر القلق (غير الثابت) الذي سيؤدي إلى اهيار المبئ بأكمله. 

+ - إن التفكيك يلغي الأساس الذي يقف عليه المبى عن طريق إظهار أن النص قد 
قام فعلا بإلغاء ذلك الأساس» بطريقة مدركة أو غير مدركة» إن التفكيك ليس فك لبناء 
نص ماء بل إثبات أن النص قد قام بالفعل بفك نفسه بنفسه. 


)00 المرحع السابق» ص۸٦٤‏ لفاغ كاب القراءة والاحتلاف جاك دریدا» ص۹٤‏ . 


)( انظر: المرايا المحدبة» د. عبد العزيز حمودة » ص۳۸۷ ح ۳۸۸. مرجع سابق. 


۲۸۱ 





المبحث الثاني 

المنهج التفكيكي في الاتجاه العقلي العربي في العصر الحد 
المطلب الأول: نشأة الانجاه التفكيكي عند الانجاه العقلي العربي, وأبرز رواد هذا 

المنهج: 

لقد كان المنهج التفكيكي من ضمن المناهج الغربية الى حلبت إلى العالم الإسلامي 

مثلها مثل غيرها من مناهج العلوم الإنسانية والاقتصادية والسياسيّة» وكانت من حيث 
السياق التاريخي تابعة لأفكار الحداثة الى استقدمت عبر فام كثيرة من المفكرين والمثقفين 
والأدباء الذين انبهروا ببريق الحضارة الغربية في كافة جوانبها الحضارية» وكان لمناهج العلوم 
الإنسانية الحظ الأوفر في النقل والترحيل. 
التفكيك والبداية العربية: 


E 


و 


ليث السك (د. علي الشرع) الناقد العربي السعودي عبد الله الغذامي7") أول من 
أشار إلى التفكيك في كتابه المعروف (الخطيئة والتكفير - من البنيوية إلى التشريحية - قراءة 
لنموذج إنساني معاصر) الصادر عام ام كما يعد الباحث على الشرع أن ما ورد 
لدى الغذامى عن التشريحية هو من قبيل العموميات الى كان الوسط الثقاني العريي يتقبلها 
0 
آنذاك . 


)١(‏ عبد الله الغذامي: ناقد سعودي تخرج من كلية اللغة العربية في إدارة الكليات والمعاهد العلمية بالرياض» جامعة 
الإمام محمد بن سعود الإسلامية لاحقا. نال شهادة الدكتوراه في الأدب من جامعة اكستر بانحلترا سنة ١۹۸٩‏ 
عمل أستادًا للنقد والأدب في جامعة الملك عبد العزيز بحدة من سنة 318١م‏ إلى سنة 385١م‏ ثم انتقل أستادًا 
للنقد ونظرية الأدب بكلية الآداب في جامعة الملك سعود بالرياض. منح جائزة مكتب التربية العربي لدول الخليج 
في العلوم الإنسانية سئة /١9/84‏ 9/5 ١م‏ عن باكورة أعمال: الخطيئة والتكفير. وقد صدرت له كتب عدة بعد 
هذا الكتاب هي: الصوت القديم الجديد؛ الموقف من الحداثة» ومسائل أخرى؛ تسريح النصء الكتابة ضد 
الكتابة» المشاكلة والاختلافه المرأة واللغة» ثقافة الوهم. ارتبط اسمه بالتنظير الحركة الحداثة في السعودية معناها 
الأدبي والنقديء اتحه في السنوات الأحيرة من النقد الأدبي إلى النقد الثقافي. 

(۲) انظر: المغايرة والاحتلاف. شجاع مسلم العاني» مقالة بحلة علامات» ج١4»:‏ م١١,‏ رحب ٤۲۲‏ ١ه‏ ص1٦٤‏ 


YAY 





وقد كان الغذامي يطلق على (التفكيكية) لفظ (التشريحية)» لأنه يرى أن كلمة 
(تفكيك) تنطوي على مععئ سلي يدل على الهدم والتقويض» بينما - يرى - أن كلمة 
قري ندل على بع اسان يفطي إل كفلل رر اض ن فد 

ومع هذا فإن كلمة (106601251136]1011) لم يتفق النقاد على تسميتها ب 
(التفكيكية) فإذا كان الغذامي أطلق عليها (التشريحية) فإن الدكتور سعد البازعي والدكتور 
ميجان الرويلي يسموهًا ب (التقويضية) إشارة إلى المعيئى السلبي الذي يكتنف منهج 
التنفكيك الذي أنتجه المفكر الفرنسي حاك دريدا. فهم يروما منهجًا للتشكيك قي المسلمات 
وليست منهجًا لتقدم رؤيا علمية أو نقدية. 

يقول الد كتور/ سعد البازعي مؤكدًا هذا المعين: (أن التقويض كممارسة نقدية للفكر 
والأدب بأنواعها بمدنا باستراتيجيات مختلفة في الدرحة» إن لم تختلف في النوع كما ألفه 
الفكر الإنساني من استراتيجيات شكوكية مغلقه» استراتيجيات يمكننا الإفادة منها من خلال 
الوعي بناحيتين هامتين: 

الأولى أنها استراتيجيات محدودة بسياق ثقافي وشروط تاريخية معينة» والثاني أننا من 
الناحية الثقافية محدودون أيضًا بسياق وشروط موازية ومشايمة وإن لم تكن ممائلة لما يحدد 
ذلك التوحه الفكري النقدي» أي أن ثمة هامشًا للتحرك والمثاقفة تجعل التقويض مصدر إثراء 
لرؤيتنا الثقافية والإنسانية عموماء وهذا الهامش هو ما يحاول بعض النقاد العرب أن يتحركوا 
م اذل ون اناف انطو لاخر ا 

إن الموقف المتشكك القلق الذي يتبناه التقويضيون على اختلافهم من دريدا إلى ج. 
هللس مللر» حصيلة طبيعية ومتوقعة في السياق الثقاني الغربي» ولم تكن مصادقة أن ينطق 
دريدا من تنظيراته الأولى في نقد هوسرل وتلميذه هايدغر بعقلانيتهما الصارمة ووثوقيتهما 


)١(‏ انظر: الخطيئة والتكفير» د. عبد الله الغذامي» ص٠‏ 5» مرجع سابق. 

(۲) انظر: أضواء على النص الترحم. مقال د. خير الدين البقاعي. بجحلة النص الحديد؛ العدد السادس» ذو الحجة» 
۷ ه. 

(۳) انظر: محور التقويض أم تقويض الحور. دكتور سعد البازعي» مقال» محلة النص الجديد؛ العدد ه» 1415١هل»‏ 


ص٤‏ ۰۱۸ مزججحع سابق. 





المنطقية الي انعكست على نو ما ق ا البنيويين وطموحهم ال یت :الف 
والثقافة الإنسانية على أساس أقرب إلى اليقين الرياضي منها إلى متغيرات المجتمع ومخاقلة اللغة 
واستعصائها على البئ الثابتة. 

لقد فهمت التقويض وما زلت أفهمه على هذا الأساس (التصحيحي) والمنطلق من 
اقتناع مرحلة ثقافية غربية» ليس التقويض إلا إحدى تحلياها بأن من الضروري إعادة النظر 
في كثير من مسلمات مرحلة سابقة) وسواء سممينا هذه المرحلة الى حاءت بالتقويض .ما بعد 
اللفوية رادا عن دو نل فص E‏ 


ثم يذكر البازعي مقولة للكاتب والناقد الأمريكي هلليس مللر حيث يبرز تصوره 
الشمولي والنسقي لمتغيرات الثقافة والفكر الغربيين فيقول: 

(لقد فكرت في السبب الذي يجعل أمريكا (بخلفيي البروتستانتية) تنجذب إلى دريدا 
مثلاً. واعتقد أن توصلت إلى الحواب: فهناك شبه بين أحد أوجه البروتستانتية الأمريكية: 
بل وها 'والبروسعانيه الال والتزات اليقوديء أو اترات النفلذق البمودي فق أورويا 
وذلك أن الاثنين لا يطمتنان إلى التماثيل والرموز والصور المنحوتة» كما أنهما يشكان في أن 
الأشياء تتجه نحو ما هو أصلح في عالم هو أفضل العوالم الممكنة» إنه نوع من الظلام 
الغريزي» نوع من الصراع الذي أحمله في داحلي بين التزام بالحقيقة» بالبحث عنها بوصفها 
القيمة الأعلى من ناحية» والقيم الأخلاقية من ناحية أخرى... إن البروتستانتية لو أحذت 
خحطوة واحدة إلى الأمام فستشك في قدرة أي شيء على التوسط» حي المسيح نفسه)7". 

لقد كان الغذامي -وهو أول من استخدم كلمة تفكيك - يحاول جاهدًا أن يقنع 
القارئ بأنه ليس تفكيكيًا بالمعيى الحرفي للكلمة وأنه أقرب إلى رؤية الإمام عبد القادر 
المرجاني منه إلى تفكيكية جاك دريداء ومن يقرأ في كتاب (الخطيئة والتكفير) يجد القارئ 
أنه يطلق على منهج دريدا مصطلح (النحوية) وأن هناك تشاهًّا كبيرًا بين مفهوم 
)١١‏ أي: علميّة. 





(الاحتلاف) بين جاك دريدا وبين الإمام عبد القادر الجرجاني سيما في كتابه (المشاكلة 

إن هذا النحو الذي سار عليه الغذامى هو الذي جعل بعض النقاد يرى أن منهجه في 
نقله للمنهجية التفكيكية يعد نوعًا من التلفيقية في قراءة الأفكار» وتلفيفية كذلك في صياغة 
المنهج الذي يريده مرجعًا لقراءة النص. 

إن القذامن كما قرول د سعد الارعی يفي أن يكرن مهه جيرا أو كا 
وم الي يبحث عنها أقرب إلى الجرحاني منها إلى دريداء ولكنه يستفيد من هذا 

ثم إنه ليس (سيمولوجيًا) حالصا بل هو قريب منها ووثيق الصلة بما ولكنه ليس 

يله ا 03 

وهنا يتسائل الدكتور البازعي: ماذا يتبقى من البنيوية أو التقويضية عندما ننزع 
عنهما بعضًا من أهم مرتكزاتهما؟ ومن هذا السؤال يتفرع سؤال آخر: إذا انتفت عن 
التقويضية - أو التفكيكية - صفة التقويض وهي قلب المنهج ومضغته فما الداعي إذن إلى 
حشرها رافدًا منهجيًا؟ إن التقويضية دون تقويض هى النقد الأدي التقليدي المعروف الذي 
يفكك النص ثم يعيد تركيبه بعد استنباط دلالته وجمالياته”©. 


لقد كان المدف من إيراد اعتراض الدكتور البازعي على فهم الغذامي وطريقته في 
التعامل مع التفكيك بيان حالة الخلاف حول معن التفكيك من جهة وعُرته كمنهجية في 
القراءة الى تشكل مثالاً للترحيل الثقائي للمفهومات والوسائل الغربية في التعامل مع النص 
والتراث» وإن كان كاد من الغذامي والبازعي وغيرهم من المفكرين العرب يتفقون في 
الهدف النهائي وهو اعتبار هذا المنهج طريقًا إلى خلخلة المسلمات ولكنهم يختلفون في كيفية 
الوصول إلى ذلك. 


.7١١ص‎ ؛م١999 انظر: كتاب العلمانية والممانعة الإسلامية» تأليف علي العميم؛ دار النسائي» ط١ء عام‎ )١( 
.۲٠۲ص المرحع السابق»‎ )۲( 





المطلب الثاني : تطبيق المنهج التفكيكي الغربي في دراسة النصوص الشرعية 

يعد المنهج التفكيكي أحد المناهج الغربية الي تم استجلابما من الغرب ضمن السياق 
الثقائي الذي يعيشه المثقف العربي» حيث الانبهار والاستلاب الذي أصاب الكثير من 
المفكرين العرب الذين رأوا في المنظومة الغربية ومناهجها مخلصًا لبعث روح النهضة واليقظة 
في الأمة العربية والإسلامية. 

[لقد فشل النقاد الحداثيون العرب في تحلياتهم البنيوية والتفكيكية في نحت مصطلح 
نقدي حديد حاص كم تمتد حذوره في واقعنا الثقافي العرربي» كما أنهم فشلوا في تنقية 
المصطلح الوافد من عوالقه الثقافية الغربية] (©. 

إن استخدام المنهج التفكيكي وتطبيقه في قراءة التراث الإسلامي عمومًا والنص 
الشرعي على وجه الخصوص يؤدي إلى نتائج حطيرة للغاية» وهذه النتائج قد تغيب عن 
أذهان بعض المفكرين العرب الذين يحاولون جادين صياغة مناهج جديدة لإعادة قراءة 
التراث وإنتاج القيم الجديدة» والنظرة التجديدية - على حد زعمهم - في قراءة النصوص 
الشرعية ومحاولة الموائمة بين النص الشرعي من جهة ومشكلات الواقع من جهة أخرى؛ 
وكان السبب الذي غيب المآلات الخطيرة الي تحصل باستخدام هذه المناهج هو الضعف في 
فهم الشريعة وأصول النظر والاستدلال والضعف ف التأصيل العلمي المنهجي الواحب لمن 
يريد أن ينبري لعملية التجديد الديئ في الوسائل والمضامين. 

على أن هذا الأمر لم يكن حاضرًا عند كل المنكرين؛ فإن هناك من المفكرين من يحاول 
من خلال هذه المناهج الالتفاف على الشريعة وهدمها من داخلهاء وخاصة أولئك المفكرون 
الذين ينطلقون من منطلقات فكرية تتصادم مع الأصول“ الشرفية. حيث: تعليق البادئ 
العلمانية والعقلانية المحضة» بل ويصرحون في أحيان كثيرة بعدم القناعة بقدسية النص 
الشعري وسلب الصفة الإلحية منه. 


وني هذا المطلب سوف يتم الحديث عن استخدام أشهر اثنين من المفكرين العرب 


. ٦٣ص المرايا امحدبة» د. عبد العزيز حمودة» مرجع سابق»‎ )١( 
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الذين استخدام المنهج التفكيكي وإبراز قناعتهم هذا المنهج في قراءة كل النصوص بإعتباره 
منهبجًا معياريًا لفهم النص - أي نص - والنص الشرعي على وجه التحديد» والتركيز على 
المنحى الفكري الثقافي في استخدام المنهج التفكيكي في القراءة التراثية الذي يشكل النص 
الشرعي القدسي مرتكرًا مهمًا لأي باحث يدرس في تراث الأمة الإسلامية. 
علي حرب والمنهج التفكيكي: 

اهتم المفكر اللبناني على حرب”؟ بالنص ومن ضمن ذلك النص الديئ ومنه القرآن 
الكريم» وهو يصرح ف محمل نتاجه الفكري بأنه يرشح المنهج التفكيكي كاستراتيجية لقراءة 
النص» ويعده احتيارًا منهجيًا من بين احتيارات ثلاثة: 

اال 

- التأويل. 

- التفكيك. 

فالتفسير - عنده - يقوم على الكشف عن مراد المؤلف ودلالة النص» ولهذا فهو 
يعطي - أي التفسير - الأولوية للمعى على النص» والتأويل هو صرف اللفظ إلى معن 
يحتمله» فهو إذن يقوم على الاعتراف بأهمية اللفظ ودوره في إنتاج المعئ» أما التفكيك فإنه 
يقطع الصلة فائيًا مع المؤلف ومراده. إنه لا يلتفت إلى المعن واحتمالاته ولا إلى القول 
وطروحاته» وإنما يهتم مما لا يقوله الخطاب أي مما يستبعده أو يتناساه أو يهمشه أو 


5 
٤ م‎ 


إن علي حرب ينظر إلى النص على أنه (لم يعد بحرد أداة للمعرفة» بل أصبح هو نفسه 
ميدانًا معرفيًا مستقلاًء أي بحالاً لإنتاج معرفة تجعلنا نعيد النظر فيما كنا نعرفه عن النص 
والمعرفة في آن. من هنا فهو يستأثر الآن باهتمام الباحثين» ويشتغل به أهل الفكر على 


(1) 


(۲) انظر: الممنوع والممتنع» تأليف: علي حرب. المر كز الثقافي العربي» ط عام ٥‏ ءم» ص۰۸۱ بيروت. 


YAY 





اتلاف ميادين عملهم وبحال اعتصاصهم) ('". ولذا فإن النص عنده تحكمه رؤية حديدة 
مفتوحة تستبعد منهجين كلاهما يقوم على الحجب والاستبعاد» فهي تستبعد أولاً: المنهج 
اللاهوتٍ الماورائي الذي يعتبر أن الخطاب هو جرد تعبير عن معن قائم بذاته موجود ف عقل 
أعلى أو متعال؛ إلحي أو إنساني يتصف بالمعن والقصد» وتستبعد ثانيًا المنهج الواقعي 
الموضوعي الذي يحكم على النص بإسناد الخطاب إلى مرجع خحارحي أو من خلال مطابقة 
الكلام لموضوعه... وحدها النظرية الجديدة الي أوثر تسميتها (انطولوجيا النص) تعيد 
الارن ان لقف ر افا وق اوا 

إن هذا المنهج الذي يتخذه علي حرب وغيره من الكتاب التفكيكيين العرب باعتباره 
منهجًا معياريًا في قراءة النص يصطدم مع إشكال كبير عند قراءة النص القرآني» فالقرآن 
كلام الله سبحانه وتعالى» والسنة هي كلام النبي محمد كَل وهي نصوص لا تنفصل عن 
قائلها» ذلك أن فصلها عن قائلها ينزع منها صفة القدسية» ويطلق الأيدي العابثة يما إلى 
إبطالها وإبطال دلالاتها الثابتة. 

إن التفكيك - عند علي حرب - يقطع الصلة بالمؤلف ومراده» ويتعدى المعى 
واحتمالاته» إنه لا يهتم بالمعئ بقدر ما هو سعي من التحرر من إمبرياليته...! ولا يبحث 
عن الدلالة الحقيقية للنص» بل يتعامل مع النص نفسه بوصفه واقعة مستقلة تملك حقيقتها 
وتفرض نفسهاء ولهذا فإن التفكيك هو اشتغال علي بنية النص وتحليل لفاعليته للكشف عن 
آلياته في إنتاج المعيى أو إحراءاته في إقرار الحقائق أو ألاعيبه في إحفاء ذاته وحقيقته» 
فالتفكيك يتعامل مع النص بوصفه استراتيجية للحجب والخداع والنسخ والتحويل أو 
التحريف... والنص يحجب ف النهاية ذاته وسلطته أو موضوعه وشروط إمكانه» وهذه 
فاش غووية ف انكر اتنتدية التفكيلف 9 . 


)١(‏ انظر: النص والحقيقة. علي حرب» ص۰۷ ط١.‏ الم ركز الثقافي العربي» بيروت» ۱۹۹۲۳م. 
)١١(‏ أسئلة الحقيقة ورهانات الفكر. تأليف: علي حرب» ص۳۳» ط ١‏ دار الطليعة» بیروت»› 9915١م.‏ 


. ٩ ٤ص انظر: الممنوع والممتنع. علي حرب» مرجع سابق»‎ ١ 
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فكل ارا تفط عه الا الل لرن ىكره رضن ية رن هذ 
القواعد: 

أولاً: (النصوص سواء): فالاحتلاف هتا لا یهب والفرق هنا لا یهب سواء كان من 
حيث المضامين وامحتويات» أو من حيث الموضوعات والطروحاتء إنما الذي يهم كيفية انباء 
الخطاب وطريقة تشكله وآلية اشتغاله. 

هنا يمكن الجمع بين النص الفلسفي والنص النبوي» إذ كلاهما يشكل نضا لغويًا”"". 

وعلى هذا فإن التعامل مع النص - عند على حرب - يتم معا دون تمييز بين النص 
الشعري وبين غيره ما دام نضا لغويّاه ولا يكون للنص الشرعي أي ميزة له» حيث يسقط 
عليه منهجياته كما يسقطها على قول لا ركس أو إبليس أو فرعون! 

انيًا: (كينونة النص)» حيث يصبح النص مستقلاء وينظر إليه دون إحالته إلى مؤلفه, 
ولا إلى الواقع الخارجحي. ففي منطق النقد يستقل النص عن المؤلف كما يستقل عن 
ا 

إن هذه القطيعة الي يرددها علي حرب وجموع التفكيكين بين المؤلف وقوله - وهي 
صفة ظاهرة في الدراسات والأفكار البنيوية والالسنية في الفكر المعاصر - تؤدي حتمًا إلى 
سلب الصفة الشرعية من أي قول لله ولرسوله كي وإذا كانت هذه القطيعة قد تقبل قي 
كلام البشرء فإها لا تقبل في الإطار الشرعي لأنها ستبقى ناقصة إذا فصلت عن قائلهاء بل 
إا ستبتعد عن مراد الله ومراد رسول بل .وهذا سيؤدي إلى إعمال الشهوات الخاصة 
والآراء الذاتية والمرادات الفردية الخاصة على هذه النصوص» وهذا المسلك يحدث نوعا من 
الخلل حيث يغيب القائل الأصلي للنص» ويحل نفسه حله» ويمذا لا يقع له ما يريد من تغيب 
دور القائل في النص وإنما يحدث نوعًا من التحييد للقائل الأصلي ليتم العبث بالنص 
ودلالاته. 


(۱) انظر: النص والحقيقة» علي حرب» مرجع سابق» ص۱۱ - ۱۲. 
(۲) المرحع السابق» ص۲ ۱. 





لكان لان ووينه بقل O‏ 

وعلى هذا فإن النص - عند علي حرب - لا يملك حقيقة جوهرية وثابتة» وهنا لا 
يكون هناك حال للحطاً والصواب في فهمهء فهو يرى أن النص يتعامل معه بناء على أن 
الحقيقة هي معزولة عنه ولذلك يقول في هذا المععئ: 

(فالنص النبوي مثلاً لا تكمن أهميته في كونه يروي الحقيقة ويتطابق معها. بل تكمن 
بالدرحة الأولى في حقيقته هوء أي ف رؤيته للوحود وف آلية إنتاحه للمعئ وقي كيفية تعامله 
مع الحقيقة أو في طريقته في الكلام على الأشياع . 


وعلى هذا فإن النص الشرعي النبوي عند على حرب بحال مفتوح وواسع لكل أحد 
أن ينتج ما يشاء من المعاني والدلالات» وكلها تعبر عن مراد النص حن لو كانت متعارضة 
أو متباينة» وبهذا تكوين النصوص الى أحبر بها البي جياه صحابته واعتقدوها وعملوا يما نوع 
من الغش والعبث إذ أن أقواله لا تحمل في ذاهها حقيقة جوهرية» بل تكن حقيقتها في مراد 
القارئ ورأيه» حيث تنقلب تلك الحقائق والتصديقات الي فهمها الصحابة الكرام لتكوّن 
معان جديدة في القرون المتأحرة لأن النصوص في أصلها لا تحمل حقائق ثابتة. 

وني نظرة علي حرب ل (استراتيجية النص) يرى أنه (لا ينبغي التعامل مع النصوص 


وتستبعده) ا 


بالحقيقة على غير أهلهاء ولا بسبب تقية من سلطة يخشاها ولا لغرض تربوي تعليمي يرمي 
إليه» كما ذهب بعض مفسري القرآن» بل لأن النص لا ينص بطبيعته على المراد» ولأن 
الدال لا يدل مباشرة على المدلول... ومن هنا يتصف النص بالمخادعة والمخاتلة ويمارس 
اليتق لتحي و كر اق لكت و اعا 

.١ ٤ص المرجع السابق»‎ )١( 


() المرجع السابق» ص١ .١‏ 
(") المرجع السابق» ص١ .١‏ 





إن هذه النظرة من علي حرب للنص تحيله إلى كوم من الألغاز والأحجيات الخفية 
القريبة من التأويل الباطيئ للنصوص» ويكون الست ا بالقرآن .معان حفية 
E‏ امول إن امس اه ايف فى لدنص دل عيذ 
(الحجب) الذي بعارسه النص - حسب مفهوم حرب - ويبقى القارئ في عملية (مخاتلة) 
مستمرة مع النص» وتكون مهمة القارئ هي قراءة مالم يقله النص» وليس ما قاله ونطق به. 

يرى علي حرب أن النص لا يعبر عن حقيقته» وإِنما كل نص يصنع حقيقة ويوهم 
الناس يما وليس بالضرورة أن لها وجودء والفضل في هذا الكشف يعود إلى مفكري التفكيك 
وإلى اكتشافات دوسوسير في زلزلة المعيى والحقيقة27. 

ويرى علي حرب في حديثه عن بعض جوانب الاجتماع والأفراد بوجوب إعطاء 
الباحث الحرية الكاملة في النقد» وأن يتخلص الباحث من كل سلطة حسية أو معنوية» 
ويتجرأ على نقد النصوص دون حرج حي لو كانت هذه النصوص نصوصًا قرآنية أو 
أحاديث من كلام البي يا بحيث تكون حرية النقد كاسرة لكل منهجية علمية في نقد أي 
نص کان. 

يقول علي حرب عن الحرية إفها: (إمكانية الدحول على الإسلام من هوامشه ومنافيه, 
أو من مكبوتاته ومرذولاته» أو من عوالمه السفلية وقبلياته التاريخية» أو إمكانية الدحول على 
التراث الإسلامي من خارحه. كما يفعل المفكرون العرب المعاصرون الذين يدحلون على 
الإسلام وتراثه من الفضاء الغربي الحديث على اختلاف عقلانياته وأدواته المنهجية وأنظمته 
المعرفية) 27 وهذه الحرية (تعيئ إمكانية التعامل النقدي مع الإسلام لا بوصفه مرجعية 
فلاسزة أن E O aha E AE RS SE E‏ عر 
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.۷۳ ١۷ص‎ »م۱۹۹٤ انظر: أسئلة الحقيقة ورهانات الفكر» ط١ دار الطليعة» بيروت»‎ )١( 

(۲) علي حرب» الاستلاب والارتداد» الإسلام بين روجيه غارودي ونصر حامد أبو زيد» ص۸١٠»‏ ط١‏ الم ركز 
الثقاقي العربي» الدار البيضاءء بيروت» 951١م.‏ 

(؟) المرجع السابق» ص9 .٠١‏ 





إن قراءة علي حرب (التفكيكية) للنص الشرعي تبدأ من فتح النص أمام كل ناقد 
باعتبار تساوي النصوص الشرعية مع غيرها من دون أي ميزة» ثم سلب النص الحقيقة 
الكامنة فيه وجعله نضا عبئيًا ليس عنده ما يقوله» ثم الدعوة إلى الحرية الكاملة في نقد النص 
وكسر أي حاحز يعوق ذلك بسبب فصل القول عن قائله ونزع القداسة من أي نص. 

إن علي حرب بُذا لم يترك أي باب إلا فتحه وزينه لمن يريد أن يعبث بالنصوص 
الشرعية باسم المنهج النقدي التفكيكي» ولذلك فإنه ينتقد حي من يبدي إعجابه بالقرآن » 
فلقد صرح محمد اركون مرة بإعجابه بالقرآن فلم يرق الأمر لعلي حرب لأن قول أركون 
(موقف إماني عقائدي أو عشقي لا موقف ناقد محلل) » وأما ما يعجبه في أركون فهو 
نقده الصريح للقرآن» حيث يرى أن قراءته النقدية (أحدى وأحصب من القراءات 
الأيدلوجية التبجيلية الى تتعامل مع النص بوصفه معرفة ميتة أي جاهزة فهائية) 7). 

إن علي حرب هذا يعد من أشد الفلاسفة غلوًا في الموقف من الشريعة ونصوصهاء 
ومن أشد المفكرين تطرفًا في نبذ القيم الشرعية وجعل الأولوية للإنسان(" بدل الإسلام 
والدين» وهو كذلك يملك جرأة منقطعة النظير في التصريح بنقد النصوص الشرعية مخالقا 
كثير من المفكرين الذين يحومون حول الحمى دون أن يصرحوا عا يصرح به على حرب من 
أن النصوص الشرعية خالية من أي حقائق عقلية حيث يرى أننا (لو نظرنا إلى النص النبوي 
من منظار نقد العقل لبدا لنا خاليًا من أية معقولية. من هذه الوحهة يقرأ الخطاب بوصفه 
كاف ل" معيواقية و مكيف أي عر اللقامل ا ميد ر ی 
الحقيقع . 

ويكذا يكون علي حرب من المفكرين الذين لا بملكون أي قيمة ثابتة أو عقيدة محترمة 


يؤمن بها ويصدق» ولذا لا يستغرب منه هذه المواقف تحاه النص فعنده: (ليس المهم ما نؤمن 


)١(‏ النص والحقيقة. نقد النص» مرجع سابق» ص55. 
(۲) المرحع السابق» ص٦٦‏ . 

(۳) انظر: الاستلاب والارتداء» مرحع سابق» ص١١١.‏ 
)٤(‏ النص والحقيقة. نقد النص» مرجع سابق» ص٥٠‏ . 


۹۲ 





به وإنما المهم كيف بارس المرء إمانه أو يتعاطى مع معتقده سواء كان يؤمن بالدهر أم 
بغيره» بالخالق العظيم أم بالانفجار الكبير) 7©. 
محمد أركون والمنهج التفكيكي : 

بمثل محمد أركون شخصية حاضرة في الحركة الفكرية المعاصرة وخاصة في الوسط 
العلماني» وهو يشكل النموذج الأبرز في التأثر الكبير في الفلسفة الغربية المعاصرة ومنهجياتاء 
وما تخلفه من موقف رافض للأديان» واشتهر بإنزال وتطبيق تلك المنهجيات في تناول قضايا 
الإسلام والموقف من النصوص الشرعية من خلال نتاج كبير في التأليف والحضور الثقافي 
على كافة المستويات. 

إن أركون يجمع في فكره مناهج عديدة لا منهجًا واحدّاء وأشهر هذه المناهج الي 
يستخدمها أركون في قراءته للنصوص ءا في ذلك النصوص الشرعية الثلاثة: 

1ح مبهخ ا القراءة 'السيميانية أو التخليل السيهياتي للنضوض' المقناينة7. 

۲ - المنهج التفكيكي» أو منهج الحفر والتعرية على أساس أن التراث الإسلامي كما 
يقول هو (بجموعة متراكمة ومتلاحقة من العصور والحقب الزمنية» كطبقات الأرض 
والجيولوجية الأركولوجية) 7©. 

* - المنهج التاريخي» أو ما يسميه (التاريخانية)» وتطبيق علم الإنسان والمجتمع على 
دراسة الإسلام. 

وكان هدف أركون من المنهج الأخير هو (مواجهة الرفض العنيف الخاص بالمناضلين 
من أجل الإبمان» الذين يشكلون اليوم في كل مكان مجموعات عديدة تمدد بالخطر كل 
الا 


.١١ الاستدلاب والارتداءء علي حرب» ص8‎ )١( 

(۲) انظر: الفكر الإسلامي قراءة علمية» محمد أركون» ترجمة هاشم صالحء بيروت» مركز الإنماء القومي» ۱۹۸۷٠م»‏ 
ص۳۲ . 

(۳) المرجع السابق» ص١٠‏ . 

)٤(‏ المرحع السابق» ص۸۷. 





لقد قذف أركون إلى المكتبات العديد من الكتب والدراسات الى توحي عناوينها 
بدلالات كثيرة على منهجه في تناول التراث الإسلامي» وأهم هذه العناوين ما يلي: 

١‏ - الفکر الإسلامي: قراءة علمية. 

۲ - الفكر الإسلامي: نقد واجتهاد. 

* - كيف نقرأ القرآن؟ مقدمة لترجمة حازيمير سكي للقرآن. 

5 - تاريخية الفكر العربي الإسلامي. 

ه - الإسلام والعلمنة. 

١‏ - الأسنة العربية في القرن الرابع الحجري. 

٠‏ - مفهوم السيادة العليا في الفكر الإسلامي. 

۸ - الخطابات الإسلامية» الخطابات الإستشراقية والفكر العلمي. 

8 - الوحيء الحقيقة» التاريخ (نحو قراءة جديدة للقرآن). 

٠‏ - الفكر العربي المعاصر. 

-١‏ من أجل نقد للعقل الإسلامي. 

يعيش أركون في أوروبا ويدرس ف السربون منذ عام ١55١م»‏ ويقول عن نفسه أنه 
منخرط في نقد العقل الإسلامي منذ أكثر من عشرين عامًا» وأنه ينتمي إلى فضاء الحداثة 
الفكرية الأوروبية (لا أستطيع في ما يخصئ كمسلم أن انتسب إلى أي واحدة من هذه 
الصيغ السائدةء لأنها منقوضة جميعها من قبل الحداثة الأوروبية الي أتبناها) 27. 

ومن هنا يعلق أركون جعل المنهجيات الغربية حاكمًا على التراث الإسلامي ومعيارًا 
لاقل ها وما برد اعارا كو ا عة وة فة شاماق هدا شان الك فت 
التقنية العلمية الغربية. 
)١(‏ انظر: محمد أركونء الفكر الإسلامي نقد واجتهاد» ص١5»‏ ترجمة هاشم صالحء طاء دار الساقي» لندن» 


آمم. 
(۲) العلمية والدين» تأليف أركون» ص »5١‏ ترجمة هاشم صالح ط١.‏ دار السافي» لندن» ٠95١م.‏ 
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لقد توسع أركون في استخدام المناهج الغربية المعاصرة حي وصل به الحال إلى 
تصحيح نقد (ما ركس) للدين وأنه م يكن خاليًا من المتانة والصحة» وقد صرح مترجمه 
إلى العربية هاشم صالح هذه الحقيقة حيث يقول: (غين عن القول أن مهاجمة أركون - 
ومهاجمتنا أيضًا - للماركسية الدوغمائية أو الأرثوذكسية الحامدة لا يعن أننا ضد 
الماركسية! على العكس إننا نعتقد بأهمية وحود تيار ماركسي عربي ذكي ومنفتح وقادر 
على :طرح مشاكلنا بطريقة فعلاً ماركسية!... وهذا ما يفعله عمقي مد أ رکون دون حلبة 
أو ضجيج» ودون أن يدعي الماركسية) (©. ولعل هذه النظرة الماركسية للدين هي الي 
حلقت العقلية المنهجية محمد أركون» وال تقف موققا شديدا “من لديو اعمال آليات 
التفكيك في نصوصه الى تؤدي إلى إبطال دلالاتها الشرعية» وحعلها في مصاف كلام البشر 
القابل للتحريف والرد وإنتاج المعاني والدلالات البعيدة عن مراد القائلين. 

إن النتيجة الطبيعية لاستخدام (أركون) وغيره من المفكرين العرب لآليات ومناهج 
معاصرة نشأت في ظروف غربية خاصة» من حيث السياق والأنساق التاريخية والفكرية 
تحدث نتائج حطيرة قي قراءة التراث الإسلامي» وهذه النتيجة لم يتنبه لها الباحثون في الشريعة 
والذين ينطلقون من اعتبار القرآن والسنة نصوصًا شرعية مقدسة» بل حن أولئك الغربيون 
الذين يهتمون بالدراسات المنهجية المعاصرة» ففي سؤال وجهه (رون هاليبر) إلى محمد 
أ ركون في كتاب (العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار قي الغرب الجهود الفلسفية عند 
محمد اركون) حين سأله عن القطيعة المعرفية الجذرية بين التقليد والحداثة فقال: 

(ألن تفرز هذه (القطيعة) لمتطلبات المنهج والنقد الجديدة داحل (الإطار الجديد 
للمعرفة) قراءة مختلفة للقرآن ستعطي بدورها فهمًا مختلقًا لمضمون القرآن؟ إن تفسيرات 
علماء الدين التقليدين المرتبطة .ععرفية ما قبل الحداثة» قد أصبحت غير مفهومة وغير ملائمة 
)١(‏ انظر: كتاب أركون الإسلام؛ أوروباء الغرب» ص7١٠١.‏ 


2١‏ تاريخية الفكر العربي الإإسلامي» ترجمة هاشم صالح» 3 مر كز الإغاء القومي مع المركز الثقافي العربي» بيروت» 
والدار البيضاء 5ام ص٤۲۳‏ . 





وبالتالي عقيمة بالنسبة للمؤمن المعاصرء ليس كذلك؟. 


يجيب أركون: (لا يمكن الإجابة بدقة على هذا السؤال الجوهري حول صلاحية 
مضمون النصوص ‏ لموروثة عن الماضي لجميع الثقافات» طالما لم نخلق معايير فلسفية ومتفق 
عليها بالإجماع لعملية التقويم تلكء إن الحداثة الي تعتمد عليها كإطار للفكر والتحليل كثير 
بحد ذاتها العديد من الأسئلة الى ما زالت دون إجابة» أو إلى إنزال الكتاب من مكانته 
المقدسة المتعالية إلى صورة تحعله مثل أي كتاب أرضي 0" والوصول به إلى مقاربة 
EE EE Oe‏ وهو أجل :قبي CR A E GE‏ 
أو من أجل فتح (السياج الدوغمائي المغلق) والمقصود به الإسلام”"» أو كما يقول أركون: 
(ما أريده فعلاًء هو أن أثير في داخل الفكر الإسلامي تساؤلات مألوفة» فيما يخص الفكر 
الملسيحي منذ وقت طويل» بعملنا هذا فإننا نخضع القرآن نحك النقد التاريخي المقارن» 
وللتحليل الألسي التفكيكي» وللتأمل الفلسفي...) ”2 أي الوصول إلى (فكر إسلامي 
حرر... 0 
(محمد أركون... والحدث القرآن): 

يصطلح أركون على عبارة (الحدث القرآني) ويعرف الحدث القرآن (أنه دعوة موحهة 
للضمير البشري تستهدف الظروف الوجودية الي أطلقتها وأنعشتها) ‏ ثم إن أركون يرى 
أن الحدث (الإسلامي) يتعارض مع (الحدث القرآنىي) حيث أسهم الحدث الإسلامي في 


)١(‏ العقل الإسلامي أمام تراث عصر الأنوار» تأليف: رون هاليبر» ترجمة: جمال شحيرء ط١ء ٠١١‏ 5م» دار الأهالي» 
سورياء دمشق» ص۲۳۰ . 

(۲) انظر: المرحع السابق» ص" ه. 

(۳) انظر: المرجع السابق» ص۷۹. 

(4) انظر:المرجع السابق» ص۷۲. 

(5) انظر: الفكر الإسلامي نقد واجتهاد ص7١‏ . 

(5) تاريخية الفكر الإسلامي» ص5 ه. 

(0) انظر: المرجع السابق» ص۸٥‏ . 

(8) محاولات في الفكر الإسلامي ص٠٠۳‏ من النص الفرنسي نقلاً عن العقل الإسلامي» مرجع سابق» ص 


E 





تشويه الحدث القرآني وسلب منه مضمونه فيقول (لقد سرق الحدث الإسلامي معن الحدث 
القرآني ومضمونه؛ بعد أن قام بنشر اعتباطي - أو بالأحرى أيديولوجي - للمحايث بدلا 
عن المفارق... وللشريعة E‏ وللتام المغلق بدل الرسالة المفتو سق 217 

إن هذا المفهوم عن الإسلام عن أركون يجعله (هوية محردة يختلف مضموفا الحقيقي 
حسب ثقافة كل فرد وحسب التمائه العرقي السياسي) » ومذا لا يصبح للقرآن ولا 
للإسلام الذي هو دين من الله تعالى أي وحود واقعي» وكل فكرة أو قيمة أو عقيدة منسوبة 
إليه هي في حقيقتها رأي للفرد ناتج عن انتمائه العرقي أو الثقاي أو السياسي» وهذا ما يعنيه 
أركون من فصله بين (الحدث القرآني) و(الحدث الإسلامي) الذي انتصر في زمن معاوية7© 
- على حد قوله - وهذا بفتح التأويل للنص القرآن المكتوب الذي لا يشكل عند أركون 
سلطة قطعية» بل إن كل خحطاب سردي» أو تأويل للنص المكتوب بأي وسيلة أو منهج هو 
في الحقيقة إحالة إلى كلام الله الذي أنزل على محمد يَللِةِ. 


(۱) انظر: المرجع السابق» ص57 .١‏ 
(۲) انظر: المرجع السابق» ص57١.‏ 
(5) انظر: المرجع السابق» ص۹۳٠.‏ 





المبحث الثالث 
نقد المنهج التفكيكي في دراسة النصوص الشرعية 


المطلب الأول: نقد استخدام المنهج التفكيكي بإعتباره وسيلة لقراءة النص: 

لقد تعامل المنهج العقلي المعاصر مع النص الشرعي بعدة مناهج ما بين نقدٍ وتأويل 
وتفسير وتفكيك» وهذه المناهج المعاصرة بقواعدها وأصولها وفروعها ومضامينها ع 
من الفكر الغربي» فهي مناهج منطقة الجذور في الأمة الإسلامية» إلا ما كان من التأويل 
والتفسير الذين لما حضور في التراث الإسلامي. 

إن هذه المناهج المعاصرة - وبالأخص التفكيك - مناهج قد وضعت لدراسة النص 
الفلسفي والأدبي والتاريخي الغربي» وهي تشكل في سياقها التاريخي مرحلة من مراحل الحراك 
الثقافي والفلسفي الغربيء فالتفكيك مثلاً يطلق عليه النقاد بأنه فكر ما بعد الحداثة الي كانت 
فتنة للكثير من الأدباء والمفكرين العرب الذين عاشوا حياة استلاب للحضارة الغربية 
المعاصرة بكل أبعادها الحضارية» وكان سبب هذا الانبهار بالحضارة الغربية يعود إلى أسباب 
كثيرة منها: 

١‏ - السقوط الحضاري الذي أصاب الأمة الإسلامية في تاريخها المعاصر» حيث 
تنوعت عند أبنائها الطرائق الي لابد من فعلها لتحقيق النهوض للأمة من كبوا وانكسارهاء 
فكان الطرح العقلي الذي ينطلق من اللحظة النهضوية الغربية حاضرًا في تيارات الفكر 
العري الانبلامي' الحاضين» الذي راى شاع الغرب: فق كل الخالات سبيلاً للنهوض :والسياق 
الحضاري مع الأمم الأخرى من جديد. 

؟ - الجهل ممكونات الأمة الحضارية والعلمية ومناهجها الأصيلة» نما حدا يمؤلاء 
الكتاب إلى البحث عن الخلاص عند طريق استخدام مناهج الشرق والغرب» دون أن يدروا 
بأنهم يملكون كنورًا ثمينة من المناهج والقيم والتراث الذي يشكل انطلاقتهم الحضارية 
المنشودة» والذي يحتاج منهم إلى بعث جديد» وتحديد قي تناوله» فعلم الحديث» ودراسة 


الأسانيد» وعلم الجرح والتعديل» وأصول الفقه» والقواعد الفقهية» والنظريات المقاصدية» 
ونقد متون السنةء والدراسات التاريخية والاجتماعية الإسلامية تعد ترانًا عظيمًا لم تعرف 
البشرية ترانًا بقوة تماسكهء وصحة مقدماته ونتائجه» وشهمولينه لقضايا العلم والعمل» وعظمة 
هذا التراث لا يدركها إلا العالمون بأسراره الذين عاشوا في أكناف العلم والعلماء» وعلموا 
أصوله وفروعه وسعته ومرونته» ولذا فهم ليسوا بحاجة إلى استجلاب مناهج أجنبية نشأت 
في بيئات خاصة لها شرائطها الموضوعية الى شكلت هذه المناهج؛ فهي لا تصلح إلا لبيتها 
ومنشئها. 

لقد تنوعت المناهج النقدية المعاصرة وأصبحت مدارس لا أتباعها الذين تدور بينهم 
وبين خصومهم حروب طاحنة حول صحة هذه المناهج من عدمها مثل البنيوية والتفكيكية 
والألسينات والقراءات السيميائية ومناهج الشك والمنهج الظاهري وغيرها من المناهج اليّ 
تعتبر امتدادًا لمناهج الاستشراق الى كانت موجهة إلى العالم الإسلامي لدراسة ثقافته وتراثه 
وجغرافيته ليصب كل ذلك في صالح الحركة الاستعمارية الغربية للعالم الإسلامي من خلال 
إختراق الأمة الإسلامية من داخلهاء وتقويض أركان فكرها وخلخلة مسلماتها وعقيدتا 
ليكون ذلك طريقا إلى إذابة هويتها والذي يسهل عملية الاستعمار المرادة. 

لقد كان المستهدف في هذا كله هو (النص) الشرعي الذي تنوعت حوله المناهج 
المعاصرة وال بحتمع على نتيجة واحدة وهي إبطال دلالته ومعانيه الشرعية سواء مورس معه 
القراءات (الماركسية المادية) أو القراءات (التأويلية) أو القراءات (التفكيكية) أو تعامل معه 
المنكرون .منهج الشك المنهجي الذي بمارس على الحقائق العلمية المادية في المعامل البحثية» 
وكل هذه المناهج تؤكد على حقيقة واحدة - بزعمهم - وهي أن (الدين) لا يمثل حقائق 
مطلقة» ولا يخاطب العقل وإنما يخاطب الوجدان والشعورء يقول طه حسين: (إن الخنصومة 
بين العلم والدين أساسية جوهرية) (2. لأن العلم والدين لا يتصلان يملكة واحدة من 


)١(‏ الخصومة بين العلم والدين هي جوهرية في التفكير الغربي الذي وحد نفسه في صراع مع الدين (الحرف)» والذي 
لا يشق مع العقل الصحيح» ولكن هذا المبدأ منتف في التفكير الإسلامي الذي يسير الدين والعلم على سنن 
الوفاق والانسجام إذ لا تعارض بين النص الصحيح والعقل الصريح. 


۹۹ 





ملكات الإنسان وإنما يتصل أحدها بالشعورء ويتصل الآخر بالعقل» يتأثر أحدهما بالخيال 
ويستأثر بالعواطف» ولا يتأثر الآحر بالخيار إلا .عقدار» ولا يعن بالعاطفة إلا من حيث هي 
موضوع لدرسه وتحلیل . 

إن هذه المعاني ال يتحدث عنها طه حسين هي معانٍ مشت ر كة عند جميع من يعتمد 
في دراسته ل (النص الشرعي) على المناهج الغربية ال نشأت في حو من الشك والريبة من 
الوحي» بل وجو من الإلحاد الذي ضرب أطنابه في الغرب» والذي يعتمد في إثبات الحقائق 
على الحسن والتجربة» ويحصر مسائل العلم وحقائقه عليهاء وقد نقل أنور الجندي عن - طه 
حسين - قوله: (إن الكتب السماوية لم تقض عند إثبات وجود الله ونبوة الأنبياء وإنما 
تعرضت لمسائل أخرى تعرض لما العلم بحكم وجوده» ولا يستطيع أن ينصرف عنهاء وهنا 
ظهر تناقض كبير بين نصوص الكتب الدينية وما وصل عليه العلم) 7©. 
المنهج التفكيكي.. وإشكالية المنهح ونتائجه : 

لا يخلو منهج من المناهج من صحة في بعض نتائجه» أو وجود ثمار حسنة فيه» ولكن 
الذي يحدد صحته من فساده هو النظر إلى مالاته وآثاره» وخحاصة إذا كان موضوعة هو 
(النص الشرعي) حيث إن من أكبر المفاسد الناتجة من النقد ومناهجه قدمًا وحديثا هي في 
إنزاها على مالا يصح إنزالها عليه» ويمكن أن تحدد مفاسد استخدام المناهج النقدية من أربع 
جهات: 

١‏ - من جهة الناقد. 

؟ - من جهة الآلة الي يستعين يما. 

* - من جهة التصورات الي تحكم العمل النقدي وتؤثر فيه. 


63 الفكر الإإسلامي المعاصر» غازي التوبة» مرجع سابق» ص .١٠١١‏ 
)١١‏ (طه حسين) حياته وفكره قي ميزان الإإسلام» تأليف أنور الجندي» دار الاعتصام» القاهرة» دون بيانات أحرى» 


ص5١‏ ه. 





والمتأمل في مناهج النقد الفلسفي في العالم الإسلامي يجد أنها محتلبة من الغرب من 
حيث اعتبارها أدوات منهجية للنقد الفلسفى» أو من خلال الحو الذي أثر في نشوئهاء» حيث 
رحلت هذه المناهج دون اعتبار لتلك الأوضاع الي نشأت فيها ما أحدث فسادًا كبيرًا في 


عقيدة الأمة وتصورها. 


ويبمكن تلخيص إشكالية المنهج التفكيكي في النقاط الآتية: 

الأولى: أن إثبات الحقائق أمر حسم منذ الفلاسفة الأقدمين» ولم ينكر الحقائق إلا 
السفسطائيون الذين لم يستطيعوا الوقوف أمام الحقائق العقلية القطعية الى تثبت هذه 
الحقائق» وأن السفسطة عبث صبياني لنقض أساس الوجود» ويسلب القيمة من الكون 
والإنسان والحياة» وهكذا فإن المدرسة التفكيكية الحديثة من خلال إبطال المعاني القارة في 
(النص) تعيد السفسطة من جديد الى تنكر الحقائق» إذن فالتفكيكية (كما قال عنها دريدا 
أن فك يويك انل سينا أنه قاو ونرزاذة القوك ا ونحن كنا نريد قول 
كل شيء ونبتهج حين بحد لدى (الآخر) ما يغذي فينا هذه الرغبة العميقة كهوة بلا قرار. 
التفكيكية إذن (لا أدرية) حديدة» نفي متصل ومكرور للمعن الذي كنا نبحث عنه؛ و نختلقه 


عندما لا نحده) و 


ثانيًا: سبقت الإشارة إلى أن القراءة التفكيكية تغيب المؤلف ومقصده» وهذا الأمر 
يغيب أي معن ملزم أو مرحعية لفهم النصء» ولا يبقى للناقد التفكيكي إلا لغة النص» 
ولكنها لعةفدت علاماقا القدرة عن الانحالة أ إتجدات :دلالة أوطبيات مع 

وبعيدًا عن دعاوى التفكيك بالأصالة والجدة» ونبرة التفكيكيين العالية في تأكيد قيمة 
الثورة الي أحدثوها في النقد الأدبي المعاصرء إلا أن القول بانتفاء القصدية -- وهو يقع في 
صميم مشروع التفكيك - ليس جديدًا وليس تفكيكياء بل إنه في الواقع يعثل ذروة فكر 
النقاد الجدد (إليوت ومدرسته) وقد شاع استخدام (خرافة القصدي( (Intentional‏ 
)١(‏ ملاح ظات حول التفكيكية» د. معجحب الزهران» مقال» بجحلة النص الحديد» السعودية» العدد الخامس» 


55 ظاها- 55ام ص ۲۲۲ . 
(۲) انظر: الخروج من التيه» تأليف: عبد العزيز حمود» مطبوعات عالم المعرفة» رمضان؛ 155715اهيه صللمل١5.‏ 


۳۰۱ 





(1'31137 منذ استخدمها كلينث بروكس لأول مرة عام 1514١م,‏ أي قبل ظهور 
البنيويين على الساحة ببضع سنوات» وقبل ظهور التفكيك 0 

إن نفي القصدية يتسق مع فكر النقد الحديد والنظرية الموضوعية المنادية بتحليل النص 
بعيدًا عن كل من الشاعر ولمتلقي» أي بعيدًا عن قصدية القائل وعن أهواء وميول وقيم 
المتلقي المسبقة» وقد كان النقد الجديد في ذلك يهدف إلى تحقيق درحة من الموضوعية العلمية 
القائمة على التجرد من الذات» ذات المبدع وذات المتلقي والاحتكام فقط إلى النص في حد 
ذاته» لكن نقاد الحداثة والتفكيكيين على وجه الخصوص» طوروا مبدأ انتفاء القصدية إلى 

درحة من فوضى التفسير» فقصد المؤلف غير موجود قي النص» والنص نفسه لا وجود له» 

وقي وحود ذلك الفراغ الجديد الذي جاء مع موت للمؤلف وغياب النص تصبح قراءة 

القارئ هي الحضور الوحيد» لا يوحد نص مغلق ومائي» ولا توحد قراءة مائية وموثوق بماء 

بل توجحد نصوص بعدد قراء النص الواحد» ومن ثم تصبح كل قراءة نصًا جديدًا مبدعًا(©. 

ثالعًا: إن الأحذ بالمقولات التفكيكية» وخاصة تلك القائلة بغياب النص الثابت» ونفي 
الم ركز ومحاولة اللعب الحرق الدلالة (لا مائية القراءة) تجعل كل القراءات الى تبذل مع أي 
نص قراءات متساوية» لا فرق بين من أساء القراءة وبين من أحسن القراءة» بل تجعل كل 
إساءة للقراءة هي قراءة صحيحة في ماية المطاف» وهذا يؤدي إلى حالة من الفوضى الى 

تترتب على الأحذ بالمقولات التفكيكية". 

رابعًا: إذا كان العمل التفكيكي يستهدف نفي المعين الملزم للنص» ويغيب المؤلف 
ومقصده» فماذا يبقى للقارئ إذن؟ لا يبقى بعد ذلك للقارئ إلا (لغة النص) لكنها لغة 

فقدت علاماتها القدرة على الإحالة إلى معيئ أو دلالة. 

. ٥۸ص انظر: المرايا المحدبة» د. عبد العزيز حمود» مرجع سابق»‎ )١( 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص۹٠‏ . 

(۳) وقد حاولت جاهدا تتبع الدراسات الي حرصت على نقد التفكيك منهجًا لقراءة النص» وحاولت جمع ما كتب 
حول هذا الموضوح» ولم أحد مثل مشرو ع الدكتور عبد العزيز حمودة في كتبه الثلاثة (المرايا امحدبة) و(المرايا 
المقعرة) و(الخروج من التيه) حيث احتهد الباحث ف دراسة مذاهب الحداثة وما بعدها بعد أن عاش في كنفها 
سنوات طويلة» والكتب من إصدارات دار المعرفة في الكويت. 


لا 





إن النقد المتوحه إلى التفكيك يتوحه بصفة عامة إلى (لا فهائية المعيى) أو الدلالة 
فالتفكيكيون ينتقدون المنهج البنيوي بأنه قاصر بكل أنساقه على تحقيق المعينى» ثم جعل 
التفكيكيون كل قراءة صحيحة» إذ لا توحد قراءة حاطئة» حيث تكون كل قراءة هي قراءة 
صحيحة حن تأت قراءة أخحرى تفككهاء فيكون الوضع والصورة هكذا أن كل قراءة 

إن التفكيكيين (ينطلقون من موقف فلسفي ونقدي ينادي بنسف التقاليد وحرق 
المكتبات ورفض أي سلطة مرجعية. ولكنهم لا يقدمون بدائل حديدة وحقيقية» البدائل 
الوحيدة الي يعرفوما هي بدائل قديمة تنتمي إلى نفس المذاهب الي يرفضوفها والتقاليد الي 
رفا وا كانت قلت فق صناغاة راه خفن ها ارق القت إلى أن كف 
حقيقتهاء ويصل التفكيكيون في تعصبهم لثوريتهم الزائفة إلى التهجم الشرس على كل من 
يحاول كشف قواعد اللعبة» سواء كان من داحل معسكر التفكيك» كما حدث في حالة 
كاللر التفكيكي اللامع الذي بحرأ على تبسيط الاستراتيجية» أو من خارج معسكرهم» كما 
حدث في حالة إبرامز الذي يعتبر من ألمع دارسي الأدب في الخنمسينات والذي لم يتورعوا 
عن إقامه بالجهل والتخلف)”'2. 
موت المؤلف. .. وانتفاء القصدية : 

لم يكن التفكيكيون هم أول من استخدام مصطلح موت المؤلف أو انتفاء قصده» 
فالبنيويون كانوا يرون أن النص نسق مغلق كلي يعتمد في تحقيقه للدلالة على العلاقة 
الداحلية بين عناصره ووحداته والعلاقات الخارحية مع النسق العام للنوع. أي أن النص 
مستقل ذاتي» ولا وجود فيه للمؤلف”2. 

ولكن التفكيكيون هم الذين كانوا أكثر النقاد صخبًا في الحديث عنها خاصة بعد 
إعلان بارت الرسمي عن موت المؤلف ونفي القصدية في النص. 


)0 المرايا المحدبة» د. عبد العزيز هموده» مرجع سابق» ص۳۹۸ . 
520 انظر: المرحع السابق» ص۲۹۸ . 





إن المقصد من نفي المؤلف وإبعاده في استراتيجيته التفكيك هو كسر المرجعية الثابتة 
للنص» واللعب الحر اللانمائي. 

إن التفكيك هذه الصورة يفرط عقد المعرفة والوحود» ويفكك الإنسان وكيانه» 
والقوانين والأنظمة» حيث أصبحت الكينونة لا وحود لما في استراتيجية التفكيك إلا في 
اللغة» وهذه اللغة في التفكيك هي لغة حداعة مراوغة بعد أن انفصلت عرى الترابط بين 
الدال والمدلول» وأصبحت حركة العلامة مقتصرة على مطاردة الدال للمدلولات الي 
تراوغهاء وتتحول هي الأحرى إلى دوال لمدلولات أخرى مراوغة» وهكذا تستمر حركة 
EN I a‏ 

(إنه في عصر خيمٌ عليه الشك تفقد المراكز المرجعية» كالعقل والإنسان والوجود والله 
قيمتها التقليدية» والنتيجة دلالة لا ممائية ومعن مراوغ» وحضور في غياب» وغياب في 
حضور وتكسر الوحدة» والتشرذم E‏ 

إن عبد الوهاب المسيري في موسوعته الموسومة ب (موسوعة اليهودية والصهيونية) 
ينحى منحى آخر في وصف التفكيك» فهو لا يراها جرد مراوغات في الدال والمدلول» بل 
يراها تمثل عملية الانتقال من العلمانية الحزئية إلى العلمانية الشاملة الي تعتبر في جوهرها 
علي كيك الات “ولذلك يفول معنا" إلى الشترويع المخد القري آنه :رين 
تفكيكيًا وحسب وإنما هو مشروع تأسيسيء فهو يعيد تركيب الكون على أساس نموذج 
الطبيعة/ المادة والمطلقات العلمانية المختلفة الي تَرّد الإنسان إلى هذا العنصر المادي أو ذاك, 
فالمنظومة الدارونية -- على سبيل المثال -- تعيد تركيب المحتمع على أساس أنه غابة مظلمة 
ظالمة يتصارع فيها الإنسان مع الحيوان والإنسان مع الإنسان» فهي حرب يخوضها الجميع 


ضد الجميع) 0 


. 5١ انظر: المرجع السابق» ص5‎ )١( 

.5 ١7ص المرجع السابق»‎ )١( 

(۳) عبد الوهاب المسيري» موسوعة اليهودية الصهيونية» الجزء الأول» دار الشروقء الطبعة الأولى» 1995م 
ص۲۹۸ = ۲٣۹۹‏ . 





ناهذا لعل الف قار نالا عا عبد راه اتر جو اله ا كر ن 
الكتاب الغربيين الذين يرون في التفكيك فلسفة عدمية هدمية» ومثال ذلك قول ليتش 
etc‏ في كتابه النقد التفكيكي: 

(إن التفكيكية باعتبارها صيغة لنظرية النص تخرّب كل شيء في التقاليد تقريباء 
وتشكك في الأفكار الموروثة عن العلاقة واللغة والنص والسياق والمؤلف والقارئ ودور 
التاريخ وعملية التفسير وأشكال الكتابة النقديق . 

وعلى هذا فإن التفكيكية تعتبر فلسفة عدميّة تبعث على القلق الذهئ والنفسي عندما 
تنفي أي معن ثابت ف الوحود» نما يعيد الفلسفة اللاأدرية الي ينتفي معها حقيقة الكون 
وغايته وأسباب خلقه. 


.١١ انظر: كتاب العقد الأو ج» تأليف إبراهيم محمود خليل» مرجع سابق» ص5‎ )١( 


no 





المطلب الثاني : نقد المضامين النانجة عن استخدام المنهج التفكيكي في دراسة النصوص 
الشرعية: 

كان الهدف من بحث المنهج التفكيكي هو الوقوف على الانعكاسات الخطيرة الناتحة 
عن استخدام هذا المنهج في قراءة النصوص الشرعية» ومصادمته للأسس العلمية والشرعية 
والعقلية» حيث يجعل المنهج التفكيكي النصوص الشرعية المتمثلة بكتاب الله وسنة رسوله 
يا إلى نصوص لا تحمل في طياتها أي مراد لله ولرسوله عليه الصلاة والسلام» ولا أي هداية 
للبشرية لأنه يسلبها دلالاتماء ومعانيهاء ويجعلها فضاءات من الشك والتردد والريبة» فكل 
نص من هذه النصوص يحمل في طياته ما يفجره من داخله» ويهدمه من أصوله» وبعد ذلك 
لا يطمع إنسان في إثبات معئ قار ولا مبدأ ثابت» ولا قيمة معتبرة. 

إن المضامين الناتحة عن استخدام المنهج التفكيكي في دراسة النصوص الشرعية خطيرة 
للغاية» وسيتم - إن شاء الله - بيان خطورة هذه المضامين من خلال النقاط الآتية: 

أولاً: النصوص سواء: 

فالناقد التفكيكي يتعامل مع النصوص على أنها سواء لا فرق بين نص ونصء لا من 
حيث المضامين وامحتويات» ولا من حيث الموضوعات والطروحات» فالمهم عندهم هو كيف 
انبناء الخطاب وطريقة تشكله وآليات اشتغاله. 

إن اعتبار النصوص متساوية من حيث القيمة هو الذي يؤدي إلى نزع القداسة من 
النص الشرعي» ويجعل من النص الشرعي ميدانًا كبيرًا لتلاعب اللاعبين وعبث العابثين» حي 
لو أدعى البعض من الكتاب المحدثين تحديد آليات القراءة وفق المنهجيات الحديثة» فهم 
ينظرون إلى التفكيك على أنه (اشتغال على بنية النص و تحليل لفاعليته للكشف عن آلياته في 
إنتاج المعبئ أو إجراءاته في إقرار الحقائق» أو ألاعيبه في إحفاء ذاته وحقيقته. باختصار: 
التفكيك يتعامل مع النص بوصفه استراتيجية للحجب والخداع والنسخ والتحويل أو 
التحريف... والنص يحجب ف النهاية ذاته وسلطته أو موضوعه وشروط إمكانه. وهذه 


مفاهيم محورية في استراتيجية التفكيك) (©. 


.5 الممنوع والممتنع» على حرب» مرجع سابق» ص؛‎ )١( 





إن المفكك ذا يتعامل مع النص النبوي كأي نص دون أي ميزة له» فالقول الذي 
يقوله الله واللفظ الذي يقوله فرعون أو إبليس كلها في ميزان المفكك سواءء فهو يسقط 
عليها منهجياته ونقده دون أي تحرز أو شعور بميبة الكلام القدسي الصادر عن الله أو عن 
رسوله يا وهذا امهدف هو صرف معلن من قبل مفكرين عرب ينتجون هذه المناهج» 
فأركون مقلا يعلن أنه يهدف من نقده وتفكيكه إلى (زحزحة الوحي) من أرضيته التقليدية 
المعروفة إلى أرضية التحليل الألسيئ”'2» أو إلى إنزال الكتاب من مكانته المقدسة المتعالية إلى 
صورة تجعله مثل أي كتاب أرضي”©»: والوصول به إلى مقاربة انثربولوجية"» بعيدًا عن 
النظرة الدينية» أو من أجل (تحيبد العقائد) كما يقول مترجمه (هاشم صال) > أو من أجل 
فتح (السياج الدوغمائي المغلق) والذي يقصد به الإسلام» وتخليص المسلمين منه". 

E ad‏ هو (أن أثير قي داحل الفكر الإسلامي تساؤلات مألوفة» فيما 
يخص الفكر المسيحي منذ وقت طويل» بعملنا هذا فإننا نخضع القرآن حك النقد التاريخي 
المقارن» وللتحليل الألسيئ التفكيكيء وللتأمل الفلسفي . 

إن أصحاب المنهج التفكيكي يتعاملون مع القرآن باعتباره نصًا منزوع القيمة» وهذا 
هو الذي يطلق أيديهم وأقلامهم في الحديث عنه بقبح وفجاحة في الألفاظ» بل واعتباره 
أسطورة من الأساطير» وإنكار حقائقه الثابتة» إلا إذا اعتبرت رمورًا وحيالات» حيث يرى 
أركون (أن وعينا الحديث الراهن يعجز عن تصديق وجود مثل هذه الجنات بشكل مادي 
محسوس» هذا ق حين أن وعي الناس في زمن البي يياه كان منغمسًا في الخيال» ولا يجد آية 


)١(‏ انظر: أين هو الفكر الإسلامي المعاصرء تأليف محمد اركون» ترجمة هاشم صال» دار الساقي» ط١‏ لندن 
وبیروت» ۱۹۹۲م» ص٥٥‏ . 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص٦٥۰ .٥۹ ۰٥٩۸‏ 

(*) انظر: المرجع السابق» ص۷۹. 

)٤(‏ المرجع السابق» ص77. 

(5) انظر: الفكر الإسلامي» مرجع سابق» ص 

(5) انظر: المرجع السابق» ص٣٠‏ . 

(۷) تاريخية الفكر الإسلامي» مرجع سابق» ص55. 





a 
إن هذه الصورة الي يتعامل بما أركون مع نصوص الوحي الثابتة» وقضايا الغيب مثل‎ 
الجنة والنار والمعاد وغيرها هي انعكاس لتطبيق هذه المنهجيات الحديثة» وبخاصة التفكيك‎ 

الذي تقوم استراتيجيته على تساوي النصوص ونزع القداسة منها. 

ثانيًا: إبطال المفاهيم الشرعية: 

إذا كان التفكيك يلغي (الحضور) أو (التمركز) في استراتيجيته فإن ذلك يعي القضاء 
على أي مفهوم ثابت في أي نص» وهو - أي التفكيك - طريق سالك لأي مريدٍ للعبث 
بالنصوص الشرعية وإبطال معانيها ودلالاتما. 

إن الناظر في الانعكاسات الفكرية للتفكيكيين العرب ليدرك لا محالة أنهم وصلوا إلى 
حد قد وصله قبلهم (دريدا) الذي كان يهدف من استراتيجية التفكيك إلى هدم (الحضور 
الميتافيزيقي) وتقويض العقيدة الفلسفية الغربية. 

يقول رون هاليبر في حديثه عن منهج فوكو في كتابه العقل الإسلامي أما تراث الأنوار 
في الغرب: 

(إن هذه الدراسة المقتضبة الي حصصتها لنقد منهج فوكو الآثاري» ونقد تفكيك 
دريداء الذي ينهل فيه أ ركون مصطلحاته» كان هدفها إظهار مدى افتقار هذه المناهج إلى 
التحديد عندما تطبق على النصوص الدينية. إذا لم يكن هدف أركون إزالة آثارية لكلية 
النفس والفاعل» فإن السؤال المطروح هو أن نعرف كيف نطبق منهجًا كهذا في دراسة تخدم 
البعد التاريخي النبوي للإسلامي. إن التفكيك كما طبقه مفكرو ما بعد البنيوية يهدم مفهوم 
التعالي ومفهوم الفاعل» سواء كان من طبيعة بشرية أو الهية. فهو إذن لا يصلح 
للاستخدام في جال معطيات الإسلام» إلا بطريقة منفرة واصطفائية وعن طريق اللجوء الزائد 
للقیاس 7 


)١(‏ الفكر الإسلامي حقيقة علمية» ص٦>‏ مرجع سابق. 
(۲) العقل الإسلامي» تأليف: رون هاليبر» مرحع سابق» ص٤ .۲١‏ 





إن إدراك خطوة المنهج التفكيكي على العقائد والأحكام لم يستشعرها فقط المفكرون 
الإإسلاميون» بل حي الدينييون من اليهود والنصارى يرون خطورقا في تقويض المفاهيم 
العقدية الراسخة في الضمائر والقلوب» ولذا يرون أنها نظرية عدمية هدمية كما بين ذلك 
المثال السابق من قول رون هاليبر النصراني. 

لقد وجه (هاليبر) سؤالاً إلى المفكر محمد أركون حول استخدام المنهحيات الحديثة 
وأثرها على المضامين الشرعية» وخاصة استخدامها أداة لقراءة القرآن فقال: 

(ألن تفرز هذه (القطيعة) لمتطلبات المنهج والنقد الجديدة داحل (الإطار الجديد 
للمعرفة) قراءة مختلفة للقرآن ستعطي بدورها فهمًا مختلفًا لمضمون القرآن؟ إن تفسيرات 
علماء الدين التقليديين المرتبطة .معرفية ما قبل الحداثة قد أصبحت غير مفهومه» وغير ملائمة» 
بالا غقيمة بالنسبة للمؤمن المعاصرء أليس كذلكفي'. 

إن المتعمق في إحابة أركون على هذا السؤال سيدرك النتيجة الطبيعية الي يؤدي إليها 
استخدام فكر الحداثة وما بعدها في قراءة النصوص الشرعية حيث قال: 

(لا يمكن الإحابة بدقة على هذا السؤال... مع ذلك نستطيع باعتقادي القول 
إن مكانة ما هو دين وروحي وإلهي ومقدس وحقيقي ومين كما حلهده واقترحه 
القرآن! (وكذلك التوراة والإبجيل والنصوص الدينية) قد تغيرت بشكل عميق بتأثير علوم 
الإنسان والمجتمع» وخصوصًا منذ القرن السادس عشر وحن التاسع عشر على وجه 
ا 

إن أفكار ما بعد الحداثة تصدر عن الإبمان بأن أي نظام فلسفي أو ديئ يستند إلى 
نقطة بدء ثابتة» وهذا الإبمان بالأصل الثابت (الإله» أو الكل المادي المتجاوز) الذي يعلو على 
لعب الدوال وصيرورة المادة - في تصور مرعاة ما بعد الحداثة - يتناقض ماما والواقع المادي 
الذي يعيش فيه الإنسان وصيرورته الدائمة» فالمادة الحقة ضد الثبات» وتؤمن بأن العالم بلا 
أصل. كما يرى أنصار ما بعد الحداثة أن اللغة ليست أداة جيدة للتواصلء فثمة انفصال بين 


)20 المرحع السابق» ص۰٠۲۳‏ . 
( المرحع السابق» ص٠ .٠۲‏ 





الدال والمدلول يؤدي إلى لعب الدوال المستقل عن إرادة المتكلم» فالإنسان لا يتحكم باللغة» 
بل اللغة هي الى تتحكم فيه . 

إن النقد التفكيكي لا يفكك النص ويعبر تركيبه ليبين المعن الكامن ني النص (كما هو 
الحال في النقد التقليدي)» وإنا يحاول أن يكشف التوترات والتناقضات داحل النص وتعددية 
المعى والانفتاح الكامل» بحيث يفقد النص حدوده الثابتة ويصبح جزءًا من الصيرورة ولعب 
الدوال» ومن ثم تختفي الثنائيات والأصول الثابتة والحقيقة والميتافيزيقياء فالتفكيك هي إحدى 
u SA‏ 


ثالثا: نزع القداسة عن النص الشرعي: 

كان الهدف الأساس من فلسفة حاك دريدا في التفكيك هو إبطال المركزية العقلية 
الغربية» وقد جعل من كسر الحضور الميتافيزيقي والتم ركز للمنطقي إستراتيجية لنزع 
القداسة من أي نص أو مفهوم» واعتبار التفكيك استراتيجية بهذا المعن يترتب عليه النظر 
إليها على أنها منهج معياري في الدراسة اللغوية والفلسفية» و(تشكل مثل هذه الفلسفة 
محاولة الخروج من كل بوتقة الفكر العقلاني المستند إلى اللوغوس كمحور أساسي» ولكن 
هذا الغرب يسأم من العقلانية حين أخذنا نحن بالمطالبة بسيادتا؟ مما لاشك فيه أن فكر 
قراو مقاطل یک لفقو ا 

ولكن» هل وجود هذا المأزق الخطير» والمنهج المدمر في فلسفة دريدا يعي بالضرورة 
وجوده عند المفكرين العرب الذين تأثروا بالمنهجيات الغربية في دراسة النص؟ 

الحقيقة أن الناظر في ما يكتبه المفكرون التفكيكيون العرب يدرك مدى اتباع هذه 
المنهجيات سواء في المنطلق النظري والفكريء أو في النتائج والمآلات» وقد سبقت الإشارة 
إلى شيء من هذا عند الحديث عن تطبيق العقلانيين العرب للمنهج التفكيكي» وسوف أنقل 


)١(‏ انظر: الحداثة وما بعد الحداثة» تأليف عبد الوهاب المسيري؛ وفتحي التريكيء دار الفكر الطبعة الأولى؛ 
٤ه‏ - ۲۰۰۳ م» ص۱۱۲ . 

(۲) انظر: المرجع السابق» ص١٠١‏ . 

(؟) جورج زيناتى» رحلات داخل الفلسفة الغربية» دار المتتخبء الطبعة الأولى» 541١1‏ ١ه‏ - ۱۹۹۳م» ص۹١٠.‏ 
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إن شاء الله بعض النقولات الي تثبت نزع هؤلاء المفكرين القداسة عن الشريعة جراء تأثرهم 
عنهج دريدا التفكيكي. 

ابتداء» فإن الدعوة إلى انتهاج المنهجيات الحديثة يشكل دعوة واضحة لا خحفاء فيها 
لثلة كبيرة من الكتاب العرب» بل إنهم يرون أن السبيل الوحيد لقراءة القرآن قراءة صحيحة 
ونافعة هو في الإفادة من فتوحات الحداثة الفكرة» وهذه الفقرة تبين هذا المعئ المراد» حيث 
يقول أركون: (ينبغي علينا إعادة تشكيل علم الربوبية» وعلم تيولوجيا الوحي» وعلم 
تيولوجيا التاريخ» وتيولوجيا الأخلاق وفلسفة القانون إلخ... ولكي تنجز كل هذا العمل 
بشكل مرض يلزمنا أولاً تشكيل علم ألسنيات حديثة للغة العربية وتشكيل نظرية متماسكة 
للتأويل» وتشكيل علم سيميائيات الخنطاب الديئ... وكل هذا لا يزال ينقصنا في الساحة 
الإسلامية وفي الساحة العربية. وهذا يشكل بحد ذاته برنابجًا ضحمًا لمن يريد أن يعيد التفكير 
في الإسلام بالمعيئى الجذري الاستراتيجي للكلمة) 0 


إن هناك إعجابًا منقطع النظير عند علي حرب مثلا في المنهج التفكيكي الذي يتيح له 
الجو الحر ف قول ما يشاء دون النظر إلى أي قيمة ثابتة أو معن مقدس فهو يرى أن 
(التفكيك هو أكثر من جرد أسلوب للتفلسف» وأوسع أن ينحصر في جحموعة تقنيات أو 
إحراءات منهجية» إنه شكل من أشكال التفكير أفاد منه أصحابه والذين مارسوه من كل 
الانحازات الفكرية الي تحققت في بحالات اللغة... وهذا ليس التفكيك منهجًا صارمًا أو 
إعادة التفكير والصياغة والكتابة» فلا نقد يتكامل في الأصل. لأن النقد هو ميل الفكر إلى 
فتح الأبواب المغلقة أو كسر الأطر الحامدةء أو التحرر من الأنظمة الصارمق . 

إن كسر هذه الأنظمة الصارمة والأطر الجامدة لم يقف عند نقد الأفكار البشرية؛ 
والمذاهب الوضعية بل تعداها إلى التشكيك في حقائق القرآن والألوهية» فأ ركون يرى أنه 
(ليس هناك من حقيقة غير الحقيقة الى تخص الكائن الإنسان المتفرد والمتشخص ولمنخرط 


. ۱۲٦ص الممنوع والممتنع» علي حرب» مرحع سابق»‎ )١( 
.۲ ٤ص المرحع السابق»‎ (١ 





ضمن أوضاع محسوسة قابلة للمعرفة والدرس. ينتج عن ذلك أنه دون أن بحري مناقشة 
بخصوص المكانة الإلهية للخطاب القرآنى» فإنه يبقى صحيحًا أن التوصل إلى (الحقائق) 
الملتجسدة في حياة المؤمنين الواقعية المحسوسة يتم .ممساعدة الوسافة البشرية. هكذا نحد أن 
السمة (الإلهية) للشريعة لا يمكنها أن تحيلنا في الواقع إلا إلى التصور الذهيئ الذي شكله علم 
ا 

إن هذا المنحى في تفكير أ ركون ناتج من استخدامه للمناهج الي تدرس اللغة والمععى 
كاللسانيات والتفكيكء إذ المععى عنده (لا ينبئ إلا لكي ينهدم وينهار. فالمعئ يتشكل عن 
طريق تدمير المععئى أو على أنقاضه. ينبغي تدمير المعيئ القدم الضيق الذي لم يعد ملائمًا لكي 
EE aE aad E‏ 

إن أركون يعيب على الخطاب الإسلامي أنه يحوي مسلمات هي لا تعدو أن تكون 
افتراضات لم يبرهن عليها وهي (واقعة .بمنأى عن كل تفحص فكري نقدي واليي يشكل 
بجموعها (الإمان) الإسلامي ويؤيدم . 

وبالنظر إلى هذه المسلمات الي جات جا ار کن ار آلا افا جت هن 
قبيل المسائل الي تقبل الاحتهاد والنظر» بل هي من المسلمات القطعية في حسن أي مسلم 
يؤمن بالله والدار الآخرة» ولننظر إلى هذه المسلمات اليّ يرى أركون أن (العرب والمسلمين 
لآ يزالزة: بعيلاين عم تحقيق هذه العلفزة”؟؟ :وأو القفونة) التوغية "فق 'سائحة اهر إن الباتضق 
المعاصر إذا استطاع احتيازها أمكنه أن يقوم بعودة نقدية مستمرة على بحوثه والخطاب الذي 
يشكلط RO O EE N‏ نا EN AEE aE E‏ 


)١(‏ تاريخية الفكر العربي الإسلامي» تأليف أ ركون» مرجع سابق» ص7”؟. 

(۲) الفكر الإسلامي نقد واحتهاد» أركون» مرجع سابق» ص7737. 

(؟) أين هو الفكر الإسلامي المعاصر» مرجع سابق» ص57١.‏ 

)٤(‏ يعلق مترجمه هاشم صالح علي مقصد أ ركون بالطفرة المعرفية بقوله: (يقصد أركون بالطفرة المعرفية هنا تحرر 
الباحث من كل المسلمات واليقينيات الي تلقاها منذ الطفولة من بيئته وعائلته أو من دينه ومذهبه. إن هذا 
التحرر يمثل الشرط الأولى والضروري من أجل أن ينخرط في ساحة البحث العلمي التحريري المعاصر. (كتاب/ 
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وبالنظر إلى مثال واحد من عمل أركون التفكيكي يتضح مدى خطورة الأخذ يبهذا 
المنهج في التعامل مع نصوص القرآن وقراءة التراث حيث يقول: (القرآن نص مفتوح على 
جميع المعاني ولا يمكن لأي تفسير أو تأويل أن نعلقه أو يستنفذه بشكل فائي 
لأرثوذكسي)) 9 

ومثل هذاء فإن نصر حامد أبو زيد ينتقد الخطاب الديئ المعاصر بانلا رال تساك 
بوحود القرآن في اللوح الحفوظ اعتمادا على فهم حرفي للنص» وما زال يتمسك بصورة 
الإله الملك بعرشه وكرسيه وصولجحانه ومملكته وحنوده الملائكة» وما زال يتمسك بالدرحة 
نفسها من الحرفية بالشياطين والحن والسجلات الي تدون فيها الأعمال» والأخطر من ذلك 
تمسكه بحرفية صورة العقاب والثواب» وعذاب القبر ونعيمه» ومشاهد القيامة» والسير على 
الا ا للق کا فرت ر 

ولا أدري لماذا يعتبر نصر حامد هذه العقائد أسطورية وهو يقرر في دراساته أن المعاني 
يصنعها الواقع» فلماذا يكون كلامه هو علميًا بينما حطاب الشارع الحكيم كلام 
أسطوري؟! 

إن هذا التفكير الهدمي لقيم الشريعة ونصوصها يعد سمة بارزة وعلامة فارقة لكل من 
يتخذ من المنهج التفكيكي والتحليل الألسن طريقا لفهم الشريعة» فعلي حرب وهو الذي 
يعد من غلاة المتطرفين في حمل المنهج التفكيكي يصرح بأنه تحكمه رؤية (حديدة مفتوحة 
تستبعد منهجين كلاهما يقوم على الحجب والاستبعاد» فهي تستبعد أولاً (المنهج اللاهون 
الماورائي) الذي يعتبر أن الخطاب هو جرد تعبير عن معئئ قائم بذاته موحود في عقل أعلى أو 
متعال» إِلهي أو إنساني يتصف بلمعيئ والقصد» وتستبعد ثانيًا المنهج الواقعي الموضوعي الذي 


.۱ ٤٥ص تاريخية الفكر العربي الإإسلامي» ا رکون» مرجع سابق»‎ )١١( 
.١ : المرحع السابق» صه‎ )۲( 
. القاهرة» ۲ مءم»› ص۹۸‎ »١ نقد الخطاب الديئ» نصر حامد أبو زيد» دار سيناء للدشر» ط‎ )۳( 
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يحكم على النص بإسناد الخطاب إلى مرحع خارحي أو من خلال مطابقة الكلام 
لموضوعه... وحدها النظرية الجديدة الي أوثر تسميتها (انطولوجيا النص) تعيد الاعتبار في 
آن للنص ولتفاسيره A‏ 
رابعًا: موت المؤلف: 

يكمن عمل الإنسان المسلم عندما يقرأ نصوص الشريعة في السعي لبيان مرادات الله 
ومرادات رسوله عليه الصلاة والسلام» فهو يقرأ النصوص الشرعية آحدًا بالاعتبار مصدريتها 
عن المشرع الحكيم وهذا البعد هو الذي يشعره باميبة والحلالة هذه النصوص الي يرى فيها 
هدى ونور وشفاء لما في الصدورء فإذا أغفل قائلها ومصدرها فإنما ينزع عنها قداستهاء 
ومن م يكون عدلة ع ف و حراج فا عن متقاميدها وعازافنا» ولد ون الف اه 
يعمل على إخراج الأحكام التفصيلية من الأدلة الشرعية بناء على كوما من قول الله ورسوله 
عليه الصلاة والسلام» ويخرج كذلك القواعد الكلية والمقاصد العامة من خلال النظر في 
بحمل الأحكام الشرعية الي تشكل قواعد في الفقه والنظر والاستدلال وال هي حاضرة في 
النصوص الشرعية منطوقها أو مفهومها. 

لقد تشكل الفقه الإسلامي وأصوله من زمن النبوة إلى هذه الأزمان على صياغة 
منهجية للنظر والفهم والاستنباط قائمة على اليقين المطلق بأن الشريعة وحي منزل من الله 
سواء كان ذلك قرآنًا أو سنة ثابتة عن البي يا ولذا حعل الفقهاء القرآن والسنة والإجماع 
المستفاد منهما حجة قطعية لا تقبل حدلاء وجعلوا مفاهيم ومعان اللغة العربية مرتكرًا لفهم 
دلالات الشريعة ومعانيهاء إذ هي أنزلت بلغة العرب (وما أرسلنا من رسول إلا بلسان قومه 
ليبين لهم...) الذي نزل إليهم ولذا لم يكن هناك انفصال بين الدال والمدلول؛ ولا بين النص 
وقائله» وأي فصل بينهما هو سلب للنص قيمته ومكانته. 

إن القراءة التفكيكية تعتمد على فصل النص عن قائله» وهذا ما يسمى فيها ب (موت 
المؤلف)» ويترتب على ذلك نفي القصدية من النص» ولذلك فإن التفكيكي يتعامل مع النص 
وكأنه لا يريد قول شيء» إذ هو يحمل مبدأ هدمه من داخله» فالاحتلاف عند التفكيكي 


.م١9915 علي حرب» أسغلة الحقيقة ورهانات الفکر» ص۳۳» ط١ دار الطليعة» بيروت»‎ )١( 
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يدل على أن كل نص ينتج نصًا آخر إلى مالا فهاية من الدلالات الي لا تقف عند حد» بل 
هي في عملية حراك مستمر لا يهداً. 

إن هذا المنهج في التعامل مع النصوص الشرعية والفصل بين النص ومؤلفه وبين النص 
ومقصد قائله أمر مصرح به» بل يعدونه مهما في القرآن وكافة النصوص فعلي حرب يرى 
أن (القراءات المهمة للقرآن ليست هي الي تقول لنا ما أراد النص قوله؛ وإنما تكشف عما 
يسكت عنه النص أو يستبعده ويتناساه» أي هي لا تفسر المراد بقدر ما تكشف عن إرادة 
الحجب في الكلام» وهذا فإن مثل هذه القراءة لا تتعامل مع النص كخطاب محكم متجانس» 
بل كفضاء رحبء أي كنص متنوع متعدد متشابه يختلف عن نفسه بقدر ما تختلف قراءاته 
عنه» وفيما بينهماء على نحو ما قرأ ابن عربي النص النبوي وتعامل معه....) 27. 

إن هذا المنهج يشابه إلى حد كبير منهج الباطنية في تناول القراءة للنصوصء والذين 
يرون أن لكل ظاهر باطنًاء وهو ما يسمى في أدبيات التيار الحداثي ب (المسكوت عنه) وهو 
ما يحاولون استنطاقه في النص وترك دلالته الأصلية الي تشكل فهم النص الشرعي وفقهه. 


.5١ - 7١ص النص والحقيقة: نقد النص» علي حربء» مرجع سابق»‎ )١( 
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الخائمة 

في حتام هذا البحث وما ذكر فيه من مباحث ومسائل يخلص الباحث إلى بعض النتائج 
المهمة ومن أبرزها: 

١‏ - ظهور الصلة الحلية الواضحة بين الابحاه العقلي الغربي ممدارسه المتعددة مع الاتحاه 
العقلي العربي» وأثر الأول على الثاني في تصوراته وفكره ونظرته للكون والإنسان والحياة. 

؟ - أن استجلاب المناهج الأحنبية وترحيلها إلى بيئة ليست لما يولد فسادًا كبيرًا في 
النظرة إلى (النص) بإعتباره المكون الثقافي لكل أمة من الأمم. 

+ - علماء الشريعة العارفون لأصولما وقواعدها ومبادئ الاستدلال والنظر فيها هم 
المحولون لصياغة المناهج في قراءة النص الشرعي والتجديد فيهاء وأن الذين لا يملكون حق 
الاجتهاد بحكم تخصصاتم البعيدة عن الشريعة يتخوضون في دين الله بلا علم» سواء كان 
E‏ 

> - يعد انحراف الاتحاه العقلي العربي في قراءة النصوص الشرعية من أخحطر 
الانحرافات الى تمدد الشريعة» ونتاج هذا الاتحاه له حضور في الساحة الفكرية والثقافية 
تحتاج إلى مزيد رصد وقراءة وتحليل وعناية» وذلك لكثرة مناهجهم وتنوعها. 

ه - الاتحاه العقلي العربي يغلب عليه استثمار المؤثرات الداحلية في الأمة دون التأثر 
ياء فهو يحاول استغلالها لنشر أفكاره وأطروحاته. 

5 - أما علاقته بالمؤثرات الخارحية فهي علاقة التأثر التام والتقليد الكامل والتبعية 
العمياء بلا نقد أو تعقل أمام المد الفكري الغربي. 

۷ - يعتبر منهج الشك والمنهج الألسي والتفكيكي من أشهر المناهج وأكثرها انعكاسًا 
في قراءة النص الشرعي وإبطال دلالاته» أو تفريغ النص من محتواه ومضمونه؛ أو تحريفه بما 
لا يوافق مقصود الشارع الحكيم. 


۸ - اتخذت هذه المناهج السابقة آليات لا حالة المفاهيم الشرعية إلى مفاهيم متوافقة 
ومعززة للفكر العقلي الغربي» حن تلك المفاهيم الإلحادية أو العقلية الخاطئة الي تتعارض مع 
القيم الشرعية. 

٩‏ - يتعامل الاتحاه العقلي الغربي وكذا الاجحاه العقلي العربي مع النص الشرعي بوصفه 
معطى بشريًا منزوع القداسة» وهذا هو سبب الجحرأة الكبيرة قي إعمال هذه المناهج في 
قراءته. 

٠‏ - ضرورة القيام بالواحب الشرعي تحاه الوقوف أمام هذه المناهج وذلك من 
حلال: 

أ - طرح البديل الإسلامي في مناهج العلوم الإنسانية الموافق للقيم الشرعية من خلال 
القيام بعملية (تحديد) في مناهج الاستدلال والنظرء وتفعيل (أصول الفقه الإسلامي) ليشمل 
جميع الدراسات الإنسانية لاحتوائه على العوامل العقلية والعلمية والقواعد الكلية الى تصلح 
ف تطبيقها على جميع العلوم الإنسانية. 

ب - ضرورة العناية بنقض أصول هذه الفلسفات من خلال الشريعة والعقل» وبيان 
قافتها تحصيئا للجيل من حطورة الانسياق وراء مثل هذه المناهج. 

١‏ - تتداحل هذه المناهج بشكل واضح وخاصة الألسنية والتفكيك لحضور (المنهج 
اللغوي) فيهاء حيث تعتبر هذه المناهج تراكمات عقول متعاقبة ينقض بعضها بعضاء وهذه 
طبيعة في الفكر الغربي المعاصرء وما الاتحاه العقلي العربي إلا صدى لهذه الأفكار» يتبناها في 
وقت رواجها ويعافها حين يتخلى عنها الغرب» ثم ينتظر فكرة جديدة ينتجها الغرب حى 
يقوم بترويجها في العالم العربي والإسلامي. 

وني الختام أسأل الله تعالى أن يكون هذا العمل خالصًا لوجهه الكريم» وأن ينفعئ به 
في الدنيا والآحرة» وأن يغفر لي حطقي وتقصيري» وآخر دعوانا أن الحمد لله رب العالمين» 
وا غا ا ع رع آله وميه امي 


ثم بحمد الله»»» 


